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“So wie man im Frühjahr die Saat sät, wird man im Herbst die Früchte reifen 
sehen.” 
 
gShin rje, de Heer van de Dood, tegen Gesar, Koning van Ling, in: 










In de Cūḷa-Sakuludāyi-Sutta (‘De kleine leerrede tot Sakuludāyin’)  wordt verteld hoe de 
Boeddha een rondtrekkende asceet, Sakuludāyin geheten, toespreekt (De Breet en Janssen 
2001, 24; De Breet en Janssen 2004b, 279-280): 
 
“Imasmiṃ sati idaṃ hoti; imass’ upādā idam uppajjati; imasmiṃ asati idaṃ na hoti; 
imassa nirodhā idam nirujjhati.”  
 
“Wanneer dit is, wordt dat. Door het ontstaan van dit ontstaat dat. Wanneer dit niet 
is, wordt dat niet. Door het ophouden van dit houdt dat op.”  
 
Iets begint altijd ergens. Waar, wanneer en hoe is dit proefschrift begonnen? In 1992 in 
Bali? In 1996 in Nepal? In 1998 in Tibet? Of, veel later, in Nijmegen? Maar misschien toch 
wel eerder in de geest of, zoals Aziaten zeggen, in het hart? 
 
Mijn eerste kennismaking – in dit leven, zullen sommige boeddhisten wellicht toevoegen – 
met het levende boeddhisme vond plaats op 13 juli 1992. Antoinette en ik bezochten die 
dag de Brahmavihara Arama, een boeddhistisch klooster gelegen in het noorden van Bali. 
Nog herinner ik mij de Boeddhazaal die speciaal voor ons werd opengedaan, maar bovenal 
de trappen die naar het klooster leiden bleven zweven in de geest. Op een achttal treden 
stond geschreven, van beneden naar boven: Sammâ Ditthi, Sammâ Sankappa, Sammâ 
Vācā, Sammâ Kammanta, Sammâ Ajiva, Sammâ Vâyâmâ, Sammâ Sati, Sammâ Samâdhi. 
En op nabijgelegen treden waren, nog indrukwekkender, zestien namen vermeld: Nama 
Rupa Pariccheda N̂ana, Paccaya Pariggaha N̂ana, Sammasana N̂ana, Udayabaya N̂ana, 
Bhanga N̂ana, Bhaya N̂ana, Adinava N̂ana, Nibbida N̂ana, Mucitukamyata N̂ana, 
Patisankha N̂ana, Sankharupekkha N̂ana, Anuloma N̂ana, Gotrabhu N̂ana, Magga N̂ana, 
Phala N̂ana en, als hoogste, Paccavekkhana N̂ana. Ik had geen idee wat dat alles betekende 
en dat hier het ‘edele achtvoudige pad’, de weg die leidt naar het ophouden van het lijden, 
en de ‘zestien specifieke stadia van inzicht’, die door de beoefening van inzichtmeditatie 
ervaren kunnen worden, waren weergegeven, ontdekte ik pas veel later. 
In het najaar van 1996 maakten wij door een reis naar Bhutan en Nepal kennis met 
(varianten van) het Tibetaans boeddhisme dat zo zijn eigen kenmerkende uitingen bezit van 
rituelen, witte stupa’s, roodbruine kloosters, schitterende wandschilderingen en een indruk-
wekkend, kleurrijk pantheon van goden die in vreedzame en toornige verschijningen voor-
komen. Ook hier trad bij deze eerste kennismaking met het Tibetaans boeddhisme een 
zekere vervreemding op. ‘In dit rijk voorziene pantheon, dat ik vaak niet kan vatten, kunnen 
de godheden in verschillende aspecten of verschijningsvormen van zichzelf terugkeren’, 
schrijft Colin Thubron in zijn prachtig geschreven boek Naar een berg in Tibet. En in zijn 
uitspraak ‘het pantheon dat ik vaak niet kan vatten’ had ik mij indertijd zeker kunnen 
vinden. Ook nu nog, vele jaren later, blijft het lastig op het uitgebreide, complexe geheel 
van boeddha’s, goden, geesten en demonen grip te krijgen en de gelaagde betekenis ervan 
te doorgronden. 
Na Centraal-Tibet in 1998 bezocht te hebben, reisden we in september en oktober 2007 










de vol schijnende zon, gingen we op weg naar Jyekundo (Yùshù), gelegen in de Chinese 
provincie Qīnghǎi, zo’n beetje op de grens van de vroegere Tibetaanse provincies Amdo en 
Kham. Daar zou, zo bleek later, een eerste kennismaking met het epos over Gesar van Ling 
plaatsvinden. Tijdens een wandelingetje door wat eens een Tibetaans dorp moet zijn 
geweest, maar wat inmiddels was uitgegroeid tot een behoorlijk grote, overwegend Chine-
se, stad liepen we langs een enorm indrukwekkend standbeeld van een ruiter te paard. ‘The 
town’s dramatic central statue is of King Gesar of Ling, a revered Tibetan warrior-god 
whose epic deeds are remembered in the world’s longest epic poem of the same name’, 
vertelde de Lonely Planet-gids van China ons. Dat dit in feite niet de eerste kennismaking 
met Gesar is geweest, drong pas later door. Al eerder hadden we over Gesar gehoord en 
gezien in een documentaire film uit 1997 van de Duitse sinologe Ulrike Koch: Die Salz-
männer von Tibet. De documentaire begint met een poëtisch lied gezongen door de 
Tibetaanse Ma Nene Karmo en zij reciteert uit het nationale epos van Tibet, het heldendicht 
dat de heroïsche daden van de goddelijke koning Gesar van Ling beschrijft: Als iemand 
deze plaats niet kent // Dit is het koninkrijk Ling // Het middelpunt van de wereld // …. 
 
De belangstelling voor het boeddhisme die door het reizen in Azië vorm had gekregen, 
resulteerde erin dat ik in oktober 2005 na het beëindigen van mijn loopbaan in het onder-
wijs, begon met de deeltijd bacheloropleiding Religiestudies aan de Radboud Universiteit 
Nijmegen. Na het behalen van het bachelordiploma bleek dat ik tijdens de verdere studie 
voor de masteropleiding (afstudeerprofiel Religie en onderzoek) dankzij een welwillende 
examencommissie in staat zou zijn meer dan de helft van de vereiste studiepunten aan het 
boeddhisme te wijden. 
Dit alles speelde zich in 2007 ongeveer in dezelfde tijd af als onze reis naar Oost-Tibet, 
een tijd die ook gebruikt werd om na te denken over een onderwerp voor de masterscriptie. 
Dat het over ‘iets’ van Tibet, boeddhisme en Bon-religie moest gaan, lag voor mij vanaf het 
begin al vast, maar wat zou de uiteindelijke keuze worden? Na samenspraak met mijn 
examinator kreeg het onderwerp gestalte: een masterscriptie met als voorlopige werktitel 
‘Gesar van Ling: de hemel- en hellereizen. Op het kruispunt van boeddhisme, Bon-religie 
en sjamanisme.’ Aan de hand van een van de – uit het Tibetaans vertaalde – manuscripten 
uit een uitvoerige studie van de Duitse missionaris Matthias Hermanns (‘Das National-
Epos der Tibeter gLing König Ge sar’), die in de eerste helft van de twintigste eeuw lange 
tijd in het oosten van Tibet verbleef, kwam het accent uiteindelijk iets anders te liggen. Met 
De hellevaart van Gesar van Ling: een benadering vanuit de Tibetaanse religies werd de 
masteropleiding in augustus 2009 succesvol afgerond. 
De enthousiasmerende woorden van mijn examinator – mijn huidige promotor – na het 
verdedigen van mijn masterscriptie, deden mij besluiten een gesprek over een eventuele 
promotie aan te gaan en over het traject dat ik vervolgens in november 2009 ben gestart, 
kan ik kort zijn: het voorliggende proefschrift Boeddha’s, goden en demonen: kosmologi-
sche voorstellingen in ‘Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar’ is het eind-
resultaat van dat gesprek. De Boeddha zou zeggen: ‘Wanneer dit is, wordt dat. Door het 
ontstaan van dit ontstaat dat.’ 










ook voor het schrijven van een proefschrift. De hulp en ondersteuning die ik in de afgelo-
pen jaren van anderen ondervonden heb, zijn voor het uiteindelijk resultaat van grote bete-
kenis geweest. 
Als eerste gaat mijn dank uit naar mijn promotor prof. dr. P.J.C.L. van der Velde. Paul, 
je hebt mij het vertrouwen geschonken bij het schrijven van dit proefschrift in volledige 
vrijheid mijn eigen weg te kiezen. Jouw enthousiasme voor het onderwerp stimuleerde mij 
om verder te gaan. Mijn aanvankelijke aarzeling of er wel het nodige aan het epos te onder-
zoeken zou zijn, heeft in de loop der tijd plaats gemaakt voor het tegenovergestelde: er is 
ook na het voltooien van dit proefschrift nog veel moois in de teksten te ontdekken. De 
gesprekken die wij de afgelopen jaren gevoerd hebben, gingen niet alleen over het epos van 
Gesar van Ling. Misschien moet ik wel zeggen: ze gingen – naast het uitwisselen van reis-
ervaringen uit Azië, kikkers in Costa Rica en vele andere zaken – ook nog over Gesar. Voor 
dit alles ben ik je zeer erkentelijk. Sadhu! Sadhu! Sadhu! 
In het kader van het college Onderzoekthema’s en Methoden III: Traditions and Trans-
formation maakte ik in het collegejaar 2007-2008 dankzij prof. dr. G.A. Wiegers kennis 
met een mythografische studie van de Amerikaanse godsdienstwetenschapper William G. 
Doty (‘Mythography: the study of myths and rituals’). Het deed mij beseffen tegen welke 
achtergrond en in welk(e) kader(s) mijn masterscriptie – en later dit proefschrift – benaderd 
en geplaatst zou kunnen worden. Zijn vraag, indertijd in de wandelgangen, of mijn master-
scriptie over Gesar van Ling mijn magnum opus werd, kon ik slechts met een glimlach 
beantwoorden. Pas nu weet ik het antwoord: nee, dus!  
Paul Killebrew is van onmisbare steun geweest bij het controleren van de Engelstalige 
samenvatting van dit proefschrift. Pien Breedveld en John Breteler hebben een kritische 
blik over (gedeelten van) de tekst laten gaan, met diverse verbeteringen tot gevolg. Niet bij 
name genoemd, maar zeker niet van minder belang, zijn familie, vrienden en bekenden 
geweest die tijdens mijn promotietraject belangstelling hebben getoond. Iedereen hartelijk 
dank daarvoor. 
Mijn grootste dank gaat uit naar Antoinette. Onze reizen door boeddhistisch Azië heb-
ben ons veel waardevolle en onvergetelijke momenten gegeven. Ze hebben ons in velerlei 
opzichten verrijkt. Dat ze uiteindelijk mede tot dit proefschrift over Gesar van Ling zouden 
leiden, was niet te voorzien. Niet alleen heb je vele malen conceptteksten gelezen, maar 
veel belangrijker: je hebt me de tijd en de ruimte geboden om gedurende een groot aantal 
jaren aan dit proefschrift te werken. Het is aan jou, Antoinette, dat ik met liefde dit proef-
schrift opdraag. 
 
Door het ophouden van dit voorwoord houdt dat op, maar begint mijn proefschrift over het 
Tibetaanse epos over Gesar van Ling. Moge deze dissertatie een bijdrage vormen tot het 
levend houden van de cultuurgeschiedenis van Tibet. Moge deze cultuur niet verloren gaan. 
“Wanneer dit is, wordt dat. Door het ontstaan van dit ontstaat dat. Wanneer dit niet is, 














Toelichting op de tekst 
Het epos van Gesar van Ling vormt een complex en omvangrijk geheel. Dat geldt ook voor 
de verhalen uit Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar van Matthias Her-
manns. Hoewel het aantal personages dat in het epos voorkomt redelijk beperkt is, kan de 
Tibetaanse naamgeving van de hoofdpersonen samen met de enorme hoeveelheid gebeur-
tenissen die in het epos plaatsvinden, voor verwarring zorgen. Om de leesbaarheid van de 




Ondanks een zekere standaardisatie van het Tibetaans schrift bestaan er nog steeds grote 
verschillen in de wijze waarop namen van boeddha’s, goden, geesten, bergen, meren en 
personen in de literatuur worden weergegeven. Enkele voorbeelden. 
In Amdo (Oost-Tibet), de streek waar het Gesar-epos zich afspeelt, ligt een berg die 
plaatselijk bekend is als Amnye Machen. Maar deze berg wordt ook A-myes rma-chen 
(spom-ra), rMa-rgyal pom-ri, (s)Pom-ra, rMa-chen spom-ra, dMan-chen pong-ra, Rma 
rgyal spom ra, Magyel Pomra, A mnyi rMa chen, rMa chen (spom ra), rMa rgyal spom ra 
of Machen Pomra genoemd. Die namen lijken nog enigszins op elkaar. Maar wat te denken 
van de bodhisattva van mededogen? Spreken we over sPyan ras gzigs, Thugs rje chen po, 
Chenrezig, of in Sanskrit, Avalokiteśvara? En de mysticus Padmasambhava? Noemen we 
die Orgyan Pad ma, Orgyan chen po of U rgyan pad ma abyung? 
Als uitgangspunt voor de weergave van namen is er in dit proefschrift voor gekozen 
zoveel mogelijk aan te sluiten bij de spellingwijze die auteurs waarnaar verwezen wordt 
zelf hanteren. Dit heeft helaas tot gevolg dat namen niet overal uniform worden weerge-
geven. In diverse gevallen wordt gebruik gemaakt van Sanskrit namen, met name daar waar 
deze gangbaar zijn. Zo zal meestal gesproken worden over Avalokiteśvara en Padmasam-
bhava, hoewel dat in een tekst die op Tibet betrekking heeft misschien minder voor de hand 
ligt. De bij Tibetaanse eigennamen veel gebruikte epitheta zijn niet vertaald. 
 
Verwijzingen 
Voor literatuurverwijzingen in de tekst en in de voetnoten is in principe gebruik gemaakt 
van de Chicago ‘author-date style’. In afwijking daarvan zijn verwijzingen in dit proef-
schrift naar tekstgedeelten en opmerkingen uit Das National-Epos der Tibeter gLing König 
Ge sar weergegeven tussen vierkante haken. Zo betekent bijvoorbeeld [565] dat het geci-
teerde fragment terug te vinden is op pagina 565. Evenzo verwijst [904 (noot 24a)] naar een 
toelichting die in eindnoot 24a op pagina 904 is weergegeven. Geciteerde tekstfragmenten 
zijn letterlijk vertaald. 
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gegevens en een enkel tekstfragment. In de referentielijst aan het einde van de tekst zijn de 
bijbehorende URL adressen opgenomen.  
Voor vertaling van Tibetaanse woorden en begrippen is de Rangjung Yeshe (Wiki-Dhar-
ma) Dictionary geraadpleegd. Verwijzingen naar dit online woordenboek zijn in de tekst 
weergegeven in de vorm: (RYD, the’u rang (geraadpleegd 24 september 2012)), respectie-
velijk een afkorting van Rangjung Yeshe Dictionary, de gebruikte zoekterm en de datum 
van de zoekactie.  
 
Geest of god? 
Daar waar wij spreken over bijvoorbeeld godenpaleis, de verblijfplaats van de goden, goede 
en kwade geesten, vooroudergeest en de god Indra gebruikt Hermanns in zijn teksten vaak 
een term die verbonden is met ‘Geist’, zoals bijvoorbeeld Hor-Geist, Geisterpalast of 
Geisterlande. In de vertaling is in de meeste gevallen gekozen voor ‘god’, soms voor 
‘geest’. De keuze had in sommige gevallen wellicht ook andersom uit kunnen vallen. 
 
Appendix 
Aan het einde van dit proefschrift is een appendix opgenomen. Deze bevat een uitgebreide 
beschrijving van de gebeurtenissen uit de vier manuscripten van Das National-Epos der 
Tibeter gLing König Ge sar. Sommige passages zijn daarbij letterlijk vertaald, andere zijn 
beknopt weergegeven. Het belang van de continuïteit van het verhaal heeft vooropgestaan. 

















Even if one day 
A wild, racing horse could change into a withered tree, 
A herd of spotless sheep could change into a rock, 
A mighty snow mountain disappear without a trace, 
If streams and rivers should cease to flow, 
If the stars in the heaven should lose their twinkle, 
Even if the sun would not rise in the morning, 
The telling of Gesar will still go on 
From generation to generation. 
 










§ 1.1 Gesar van Ling 
 
Peter Simon Pallas (1741-1811) was een beroemd Duits zoöloog en botanicus die in 1767 
door keizerin Catharina II van Rusland werd uitgenodigd om op de Petersburgse Academie 
van Wetenschappen een professoraat te vervullen. Tussen 1768 en 1774 leidde hij een uit-
gebreide wetenschappelijke expeditie door grote delen van Rusland, waaronder West-Sibe-
rië en de gebergten van de Oeral, Altaj en Bajkal. In Reise durch verschiedene Provinzen 
des Russischen Reichs (3 delen, 1771-1776) heeft Pallas verslag gedaan van zijn onderzoe-
kingen die een breed gebied besloegen. Hij publiceerde onder andere over geologie, mine-
ralogie, archeologie en geschiedenis, over door hem nieuw ontdekte planten- en dierensoor-
ten en over inheemse volkeren en hun religie (Peter Simon Pallas z.d.).1 Volgens George N. 
Roerich (1902-1960) was Pallas de eerste die informatie over koning Gesar naar Europa 
bracht (Roerich 1942, 277).2 
In de eerste helft van de negentiende eeuw verschijnen de eerste bijdragen in Europese 
talen over (gedeelten van) het Gesar-epos. Benjamin Bergmann (1772-1856) vertaalt een 
tweetal hoofdstukken van het epos in het Duits (verschenen in 1804-1805). E. Timkovsky 
publiceert in 1824 een korte beschrijving van dezelfde twee hoofdstukken in het Russisch. 
In een artikel uit 1823 verbindt Julius H. Klaproth (1783-1835) Gesar met de held uit een 
bekende Chinese historische roman (Roerich 1942, 277). En tenslotte verschijnt van de 
hand van Isaac Jacob Schmidt3 in 1839 een vertaling (Die Thaten Bogda Gesser Chan’s) 
van een Mongoolse versie van het Gesar-epos die in 1716 op bevel van de Manchu keizer 
Kangxi (K’ang-hsi, Khang-shi), mogelijk vanuit het Tibetaans, gemaakt is. Het is deze ge-
drukte uitgave van 17164 die tot op de dag van vandaag doorgaat als de oudst bekende ver-
sie van het Gesar-epos (Robin 2005, 3463; Roerich 1942, 277; David-Néel en Lama Yong-
den 1933, 14). 
                                                 
1 Pallas is de eerste die het woord lamaïsme in de Europese literatuur gebruikt: In een rapport uit 1769, Sammlun-
gen historischer Nachrichten ueber die mongolischen Voelkerschaften, spreekt hij op basis van onderzoek onder 
de Kalmukken over ‘de "leerstellingen van het lamaïsme" die een verzinsel zijn van priesters en illusies waardoor 
deze de onwetende meerderheid proberen te misleiden. ... Hun hoofd, de dalai lama, kan beschouwd worden als 
hun paus, behalve het feit dat zijn ziel voortdurend van de ene naar de andere menselijke gestalte verhuist en ver-
goddelijkt wordt.’ (Westerse opvattingen over Tibetaans boeddhisme (geraadpleegd 8 mei 2012)). De term 
‘lamaïsme’ heeft lang voortbestaan. Ook Hermanns gebruikt hem in zijn studie Das National-Epos der Tibeter 
gLing König Ge sar (1965). Donald Lopez Jr. (1998, 15-16) heeft gewezen op een verschil in connotatie tussen 
‘lamaïsme’ en ‘Tibetaans boeddhisme’. Daar waar deze laatste term een regionale versie van een wereldreligie 
aanduidt, te onderscheiden van andere regionale varianten, klinkt er in het gebruik van de term ‘lamaïsme’ volgens 
hem vaak iets door van een soort afwijking van de oorspronkelijke geest van het boeddhisme, uniek voor Tibet, 
maar dat op den duur wel zou verdwijnen. “Altogether, therefore, “Lāmaism” is an undesirable designation for the 
Buddhism of Tibet, and is rightly dropping out of use”, schreef L.A. Waddell al in 1915. 
2 ‘The first information about king Kesar (Geser~Gessěr in Mongolian) had been brought back to Europe by the 
explorer P.S. Pallas who gave a description of a Kesar temple (P.S. Pallas: Reisen durch verschiedene Provinzen 
des russischen Reiches, 1771-1776, St. Petersburg, III, pp. 118-9; also Pallas: Sammlungen historischer Nachrich-
ten ueber die mongolischen Voelkerschaften, St Petersburg, 1776-1801, I, p. 224).’ 
3 Schmidt (1779-1847) was een zendeling van de Moravische kerk. Zijn werk op het gebied van Mongoolse en 
Tibetaanse studies wordt als baanbrekend gezien. Hij vertaalde werk over het Gesar-epos in het Duits en het Rus-
sisch (Isaac Jacob Schmidt z.d.). 
4 Een bewerkte en gemoderniseerde hervertelling van deze versie uit 1716 door Zara Wallace verscheen in 1991: 










In 1893 publiceert G.N. Potanin (1835-1920), een bekend Russsisch onderzoeker van 
Tibet en Mongolië, fragmenten van het Gesar-epos die afkomstig zijn uit de provincie 
Amdo, gelegen in het noordoosten van Tibet (Roerich 1942, 278). Langzamerhand wordt 
duidelijk dat er diverse versies van het epos bestaan in een uitgestrekt geografisch versprei-
dingsgebied, onder andere in Kham (Oost-Tibet), Amdo, West-Tibet (Ladakh), Mongolië, 
Pakistan, Nepal en Siberië (Robin 2005, 3463; Roerich 1942, 278). 
Vanaf omstreeks 1900 komen uitgebreidere, meer inhoudelijke bijdragen over delen van 
het Gesar-epos beschikbaar in West-Europese talen. De nadruk ligt daarbij op Tibetaanse 
versies van het epos. Allereerst een uitgave van A.H. Francke (1870-1930) – evenals 
Schmidt een zendeling van de Moravische kerk – die van 1896 tot 1908 in de Himalaya 
verblijft. In 1902 publiceert hij Der Frühlings- und Wintermythus der Kesarsage. Beiträge 
zur Kenntnis der vorbuddhistischen Religion Tibets und Ladakhs5, een door een zestienjarig 
meisje mondeling doorgegeven versie uit Ladakh (Francke 1902/1968, VIII). In 1931 ver-
schijnt La vie surhumaine de Guésar de Ling, le héros thibétain van Alexandra David-Néel 
(1868-1969) en Lama Yongden (1899-1955), waarvan een Engelstalige vertaling, The 
Superhuman Life of Gesar of Ling the legendary Tibetan hero: as sung by the bards of his 
country, in 1933 uitkomt. Het betreft hier een geredigeerde samenvatting van een Oost-
Tibetaanse versie uit Kham, aan David-Néel verteld door de toenmalige leider van Ling 
(David-Néel en Lama Yongden 1933, 35). Van R.A. Stein (1911-1999) verschijnt in 1956 
L’Epopée tibétaine de Gesar dans sa version lamaïque de Ling, een gedeeltelijke vertaling 
van een negentiende eeuwse houtdruk met een drietal episoden van het epos. En als laatste 
Matthias Hermanns6 – een Duitse missionaris die van 1923 tot 1940 in Amdo verbleef en 
die auteur is van veel wetenschappelijk onderzoek over dit gebied – met zijn uitvoerige 
studie Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar. Het is deze in 1965 verschenen 
editie die het basismateriaal voor dit proefschrift heeft geleverd. 
In en na de tweede helft van de twintigste eeuw gaat het onderzoek aan het Gesar-epos 
verder, al verschuift het accent enigszins. Er verschijnen bijdragen die een breed terrein van 
onderzoek beslaan, zoals bijvoorbeeld: mogelijke invloeden op het Gesar-epos vanuit de 
Duitse en Griekse mythologie (Hummel 1998), een musicologische studie (Helferr 1977), 
de chronologie zoals die uit het epos naar voren komt en de relatie van het koninkrijk Ling 
met zijn nabuurlanden (Karmay 1998b) en de narratieve structuur van het epos (Yang En-
hong 2001). Het meest recente Gesar-onderzoek speelt zich ten dele af buiten ons directe 
                                                 
5 In 1905 verscheen hiervan een Engelse vertaling: A Lower Ladakhi Version of the Kesar Saga (Calcutta: Royal 
Asiatic Society of Bengal). 
6 Matthias Hermanns (1899-1972) maakte deel uit van de congregatie van de Missionarissen van Steyl ofwel het 
Gezelschap van het Goddelijke Woord (Societas Verbi Divini (SVD)), een Duits-Nederlandse katholieke congre-
gatie die tussen 1922 en 1953 ongeveer negentig missionarissen naar Gansu, Qinghai en Xinjiang (tegenwoordig 
provincies in het noordwesten van China) uitzond. Hij was een van de SVD missionarissen, samen met onder 
andere Dominik Schröder [die een in memoriam over Hermanns schreef, getiteld: ‘P. Matthias Hermanns SVD 
(1899-1972)’, Anthropos 67 (1972): 1-8], die een levendige belangstelling vertoonde voor etnologie. Zijn voor-
naamste onderzoeksterrein was het Kokonor gebied in Amdo (tegenwoordig gelegen in Qinghai) in het bijzonder 
de leefwijze van de nomadische herders. Naast het geven van medische zorg onderzocht hij ondere andere de so-
ciale positie van de Tibetaanse vrouw. Hermanns publiceerde meer dan twintig boeken en artikelen, hoofdzakelijk 











gezichtsveld, doordat veel publicaties uitsluitend in het Chinees verschijnen. Wel zijn een 
aantal vertaalde artikelen van Chinese onderzoekers toegankelijk via publicaties in het on-
line tijdschrift Oral Tradition. 
 
§ 1.2 Het epos 
 
Het epos van Gesar van Ling is een complex en omvangrijk verhaal dat beschouwd wordt 
als één der laatste ‘levende’ heldendichten. Tibetanen noemen hun heldenverhaal Ge sar 
sgrung. ‘Ge sar’ is de naam van de held, ‘sgrung’ betekent fabel, legende, sage, overleve-
ring, geschiedenis. Dit woord geeft al aan dat mythe, geschiedenis, fantasie en waarheid 
ineenvloeien ([17]). Over de historische en artistieke oorsprong van het epos is relatief 
weinig bekend. 
Oorspronkelijk werden de episoden van het epos, dat zowel uit proza als uit verzen 
bestaat, door volksdichters en -zangers doorgegeven via een orale traditie.7 Een van de be-
roemdste zangers was Drakpa (Grags pa) (1906-1986) die zo’n vijfentwintig episoden – 
equivalent met vijftienduizend pagina’s tekst – kon reciteren (Robin 2005, 3463). Yang 
Enhong (1998, 423) vermeldt dat van deze zanger geluidsfragmenten met een totale lengte 
van 998 uur zijn opgenomen. Samten G. Karmay (1998a, 470) noemt de bard bSam-‘grub 
(Bsam grub) die in staat was zo’n vijftig episoden te reciteren. Van hem zouden maar liefst 
2312 uur geluidsfragmenten zijn opgenomen (Yang Enhong 1998, 423). In het midden van 
de twintigste eeuw waren er nog zo’n 100 tot 140 zangers die de episoden van het epos in 
woord en gezang vertolkten (Robin 2005, 3464). Yang Enhong (1998, 422) vermeldt dat in 
de tachtiger en negentiger jaren van de vorige eeuw nog 134 Tibetaanse vertolkers actief 
waren binnen de Chinese grens. Het epos beschrijft de heroïsche avonturen en daden van de 
goddelijke Gesar, heerser over het in het oosten van Tibet gelegen koninkrijk Ling dat zijn 
hoogtepunt bereikte in de dertiende en veertiende eeuw. Er bestaan drie relatief onafhanke-
lijke transmissies van het epos, respectievelijk in Ladakh, met een zuiver orale versie; in 
Mongolië, met een groot aantal episoden die niet in andere versies worden gevonden; en in 
Oost-Tibet. Ondanks de soms opmerkelijke verschillen tussen de diverse varianten – zowel 
in vorm als in inhoud – valt er toch een min of meer gemeenschappelijke kern te ontdekken. 
Die kern, door Geoffrey Samuel (2005, 173) aangeduid als het ‘proto-epos’, bestaat uit zo’n 
zes à zeven episoden en is mogelijk al aanwezig van vóór de zeventiende eeuw. De meeste 
versies van het epos beginnen met drie beroemde episoden: 
 
• de Lha gling waarin de goden de beslissing nemen een redder, de toekomstige Gesar, 
vanuit de hemel naar de aarde te sturen om de wereld, in het bijzonder Tibet, te bevrij-
den van de demonen8 en de krachten van het kwaad; 
                                                 
7 Het epos heeft een open-eind karakter. Zelfs in de twintigste eeuw zijn diverse nieuwe episoden toegevoegd. Het 
totale aantal episoden is moeilijk te schatten, maar varieert van honderdtwintig tot tweehonderd (waarvan er onge-
veer honderd in de vroege twintigste eeuw zijn gepubliceerd). Nieuwe episoden verschijnen meestal door toedoen 
van visioenen en openbaringen van boeddhistische meesters of van lekenpersonen, die zich beschouwen als reïn-
carnaties van personages uit het epos (Robin 2005, 3464). 
8 Het Tibetaanse idee van een demon verschilt van het bij ons gangbare. Demonen zijn geen helbewoners die soms 










• de ‘Khrungs gling waarin de kinderjaren van Gesar als het verachtelijke en lelijke kind 
Jo ru worden beschreven; 
• de rTa rgyug met een onverwachte overwinning bij een paardenrace van de dertien-
jarige Jo ru, waarna hij de gerespecteerde en indrukwekkende Gesar wordt, met de 
beeldschone prinses aBrug mo (Brugmo, Drugmo) trouwt en koning van de gemeen-
schap van Ling wordt. 
 
Deze episoden worden gevolgd door een opeenvolging van verhalen die beschrijven hoe 
Gesar, met zijn paard dat bovennatuurlijke vermogens bezit en met zijn dertig dappere 
kameraden en zijn leger, oorlog voert tegen vier vreemde koninkrijken – waaronder Hor – 
en achttien Tibetaanse vorstendommen. De episoden eindigen altijd met een overwinning 
van Gesar, met het plunderen van de vijandelijke rijkdommen en een herverdeling hiervan 
onder het volk van Ling en met de beloften van de onderworpen legers Gesars bondgenoot 
te worden in komende veroveringen. Van deze verhalen maken volgens Samuel de bDud 
’dul waarin Gesar de reus van het noorden verslaat met hulp van de vrouw van de reus, de 
Hor gling met de strijd tussen de koninkrijken van Ling en Hor, en de rGya gling met de 
episoden die in China spelen, ook deel uit van het kernepos. Samuel betwijfelt of de Srid 
pa’i le’u, een vorm van kosmogonisch voorspel, tot het proto-epos behoort. Of ook de 
dMyal gling episode, de helepisode waarin beschreven wordt hoe Gesar zijn moeder uit de 
hel redt9, tot de hypothetische kern behoort, is twijfelachtig daar deze episode alleen in de 
Mongoolse en Oost-Tibetaanse versies voorkomt (Robin 2005, 3463-3464; Samuel 2005, 
169-173). 
In Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar zijn diverse van bovenvermelde 
episoden terug te vinden, al zijn ze daar niet met hun Tibetaanse namen vermeld. 
 
§ 1.3 ‘Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar’ 
 
Matthias Hermanns heeft in de eerste helft van de twintigste eeuw onderzoek naar onder 
andere het Gesar-epos gedaan in het noordoostelijk deel van Tibet, in de provincie Amdo. 
Zijn uitgebreide observaties, bevindingen en verder onderzoek heeft hij vastgelegd in een 
groot aantal boeken en artikelen, waaronder zijn monumentale studie over het Gesar-epos: 
Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar, dat uit twee delen bestaat. Het eerste 
deel (‘Der kulturelle Hintergrund des Epos; Die Kulturen der Tibeter und ihrer Nachbar-
völker’) beschrijft onder andere de culturele achtergrond van het epos, met als doel de ver-
gaande invloed te laten zien die naburige volken op Tibet gehad hebben ([3-360]). Het 
                                                                                                                            
demon maakt, is (zo denken de Tibetanen) zijn door en door kwade natuur. Zo’n verderfelijk individu kan bestaan 
als mens, dier, geest, fee, faun, halfgod of in een willekeurig andere gedaante die overal (met uitzondering van het 
paradijs) kan voorkomen ([901 (noot 69)]; David-Néel en Lama Yongden 1933, 29-30). 
9 Samuel (2005, 185 (noot 14)) maakt onderscheid tussen twee dMyal gling versies, te weten de dMyal gling 
rdzogs pa chen po versie waarin Gesar naar de hel reist om zijn moeder te redden en de dMyal gling mun pa rab 
gsal versie waarin Gesar zijn vrouw A stag lha mo uit de hel redt. De vertaling van Hermanns correspondeert met 
deze laatste versie. Volgens Roerich (1942, 281) is A stag lha mo, die later een van de achttien vrouwen van Gesar 
wordt, de gemalin van de demonenkoning. Zowel Hermanns ([449]) als Karmay (1998b, 476; 1998c, 500) vermel-










tweede deel (‘Das Heroen-Epos’) is meer gericht op een inhoudelijke kant van het epos. 
Het bevat de tekst van een viertal uit het Tibetaans vertaalde manuscripten waarin verschil-
lende episoden uit het epos beschreven zijn ([361-942]). 
 
§ 1.3.1 ‘Der kulturelle Hintergrund des Epos’ 
 
In de inleiding ([5-9]) van het eerste deel stelt Hermanns het kader vast: een bespreking van 
de karakteristieke trekken van de cultuur van de Tibetanen en van naburige volkeren die 
een diepgaande invloed op Tibet uitgeoefend hebben, zoals Indo-Iraniërs, Nepalezen, Chi-
nezen en de Si Hia (Tangoeten). In een achttal hoofdstukken is deze culturele schets, die 
dient om een beter begrip van de inhoud van het epos te krijgen, uitgewerkt. 
De geografie van Tibet heeft de verspreiding van de diverse volkeren en de wijze waar-
op zij in hun levensonderhoud konden voorzien in sterke mate bepaald. Afhankelijk van de 
omstandigheden waren het veenomaden of akkerbouwers. In het centrale deel van Tibet 
bestond een uitgebreide aristocratie. Het westen van Tibet heeft historisch gezien sterke 
invloeden vanuit Iran en India ondergaan terwijl het oosten contacten had met China en 
Binnen-Azië. In de loop der tijd is uit al die invloeden een gemeenschappelijke Tibetaanse 
grondvorm en een organische eenheid ontstaan ([8-9]). De mooiste getuigenis van de Tibe-
taanse herderkrijgerscultuur geeft volgens Hermanns de heldensage van koning Gesar ([9]). 
Het eerste deel wordt besloten met een uitgebreide bespreking van vier Tibetaanse ver-
sies van het epos, te weten versies uit het noordoosten (Amdo), zuidoosten (Kham), westen 
(Ladakh) en centrale deel van Tibet ([293-346]). 
 
§ 1.3.2 ‘Das Heroen-Epos’ 
 
In het tweede deel geeft Hermanns door zijn vertaling van vier Tibetaanse manuscripten 
een goed beeld van de inhoud van (een deel van) het epos. Na een inleiding volgt een vier-
tal episoden: de wonderbaarlijke geboortegeschiedenis van koning Gesar, de heftige strijd 
tussen de koninkrijken Ling en Hor, de hellevaart van Gesar en, als laatste, Gesars hemel-
reis aan het eind van zijn aardse leven. 
Hermanns begint met een schets van de bijzondere plaats die volks- en heldenepen inne-
men in de wereldliteratuur. Ook het Gesar-epos behoort hiertoe ([365-366]). Heldenepen 
van alle volken vertonen volgens hem een gemeenschappelijk grondpatroon. De inhoud 
omvat gebeurtenissen die in de omgeving van een stam of groep ontstaan en die door over-
levering in de herinnering worden vastgehouden. Ze ontstaan in verwarde tijden waarin be-
stendigheid of ondergang van de mensen op het spel staat. De in nood opgestane, reddende 
held wordt de voortreffelijke leider en vertrouweling van zijn volk en verricht wonderbaar-
lijke daden. Uiteindelijk brengt hij – na het verslaan van vele vijanden – vrede en geluk 
([366]). Zo ook Gesar. 
Het archetype voor Gesar is de ‘Hemelkoning’ van de oertijd, die uit de godenwereld 
neerdaalt om vrede en geluk te brengen en die na beëindiging van zijn opgave naar de 
hemelse streken terugkeert, zonder op aarde de dood te vinden. Hier zijn motieven van ont-










Hij is de redder en verlosser van zijn volk en van de mensheid, maar geen wereldheerser 
(cakravartin) die naar aardse macht streeft, geen oorlogsgod of god van de rijkdom die over 
wereldlijke roem en vergankelijke materiële goederen wil beschikken. Hij brengt vrede en 
voorspoed, niet alleen in het aardse bestaan maar ook – door zijn afdaling in de onderwe-
reld – in een gelukzalig hiernamaals ([369]). 
Een van de belangrijkste opgaven voor Gesar is het bevechten van de vijandelijke Hor-
pa’s – de bewoners van het koninkrijk Hor. Het is tevens een strijd tussen elkaar vijandige 
religies; een strijd tussen de Oudtibetaanse wereldbeschouwing van Ling en de Bon-religie 
die door de Bonpo’s van Hor wordt aangehangen. De Gesar-sage laat een oud motief van 
de Tibetaanse godsdienstgeschiedenis, die tot de voorboeddhistische tijd teruggaat, sterk tot 
uiting komen. Gesar verschijnt in Amdo nooit als een aanhanger van de Boeddha maar als 
een verdediger van de Oudtibetaanse nomadenreligie. Dat is volgens Hermanns de funda-
mentele karaktertrek van het epos uit Amdo, in tegenstelling tot de versies van Kham en an-
dere gebieden waarin de held ter meerdere glorie van de Boeddha of van Padmasambhava 
strijdt ([386-387]). 
De hiërarchie van het Tibetaans boeddhisme heeft de Tibetanen meer dan duizend jaar 
beïnvloed en vergaand beheerst. Zij geeft volgens Hermanns een overtuigend antwoord op 
de oorsprong van de Gesar-sage. De wereldbeschouwelijke gedachtewisseling vindt plaats 
tussen het oude inheemse geloof en de vijandelijke Bon-leer. Het ontstaan van het nationale 
epos ligt daarom volgens hem voor de tijd van de invoering van het lamaïsme. Niet de ver-
lossingsbodhisattva is de grote redder, maar de door het Opperwezen geroepen hemelko-
ning Gesar wordt de krijgshaftige wereldheerser, volksverlosser en vredestichter ([402]).10 
De oude Tibetanen hadden een herderkrijgerscultuur. De Amdo-nomaden beschouwen 
zich als de echte Tibetanen. Hun held Gesar is het grote heldenideaal van iedere herderkrij-
ger ([403]; [407]). In de Gesar-sage leren we deze nomadische cultuur van vaardige paard-
rijders in al haar aspecten van religie, sociologie, psychologie, krijgstechniek en economie 
kennen ([394]). 
 
‘gLing Ge sar Königs wunderbare Geburtsgeschichte, Freudenfest genannt’, het eerste ma-
nuscript ([413-458]; [893-901]), beschrijft Gesars wonderbaarlijke geboortegeschiedenis 
die begint bij zijn voorleven bij de hemelse goden, zijn buitengewone menswording op aar-
de, zijn wonderbaarlijke kinderjaren, het verkrijgen van de heerschappij over zijn volk, zijn 
huwelijk met aBrug mo en zijn grootste heldendaad: de onderwerping van de duivel in het 
noorden. Deze mythen hebben volgens Hermanns een Oudtibetaanse, voor-boeddhistische 
stijl. Hij kreeg het manuscript van aanhangers van de Nyingma-orde uit Ka rang ([371]). 
Het tweede manuscript ([459-818]; [902-934]), ‘Hor-gLing’s Kämpfe’, behandelt de ge-
welddadige strijd tussen de koninkrijken Hor en Ling die in afwezigheid van Gesar wordt 
uitgevochten. Hij heeft door een betovering van Ye bza, de uit Ling geroofde vrouw van de 
duivel, zijn geheugen verloren en zal daardoor gedurende lange tijd in het noorden blijven. 
Ondertussen strijden Hor en Ling om aBrug mo die door Gur dkar, de koning van Hor, ge-
kidnapt zal worden. In de strijd tegen Hor sneuvelt rGya thza (de halfbroer van Gesar), een 
                                                 
10 Deze zinsnede ([402]) lijkt enigszins op gespannen voet te staan met de hiervoor genoemde passage ([369]) 










moedig krijger en een van de belangrijkste personages in deze episode. Het omvangrijke 
manuscript werd Hermanns geschonken door een lama van een klein klooster van de Geel-
kappen-orde, gelegen ten noorden van Lo tu (Tsing hä). Het is afkomstig uit het oude stam-
gebied van de dPa ris. Ook in dit verhaal ontbreekt volgens Hermanns de lamaïstische in-
vloed. De Oudtibetaanse opvatting die zich in het bijzonder richt tegen de Bon-tovenaars, 
de religieuze leiders van de vijanden uit Hor, wordt vertegenwoordigd ([371-372]). 
Het derde manuscript ([819-866]; [935-940]), ‘Die Höllenfahrt Ge sar’s’, begint met 
Gesars strijd tegen China. Tijdens zijn afwezigheid sterft zijn echtgenote A stag lha mo. Zij 
komt bij de hellerechter van de onderwereld. Als Gesar dat bij terugkomst verneemt, dringt 
hij door tot Yama, de Heer van de Dood en koning van de hel. Gesar bevrijdt A stag lha mo 
door haar door alle regionen van de hel te leiden. Tenslotte stuurt hij haar naar de hemelse, 
paradijselijke velden. In dit deel worden indringende boeddhistische voorstellingen van de 
hel geschilderd. De hierin voorkomende ideeën zijn niet uit Oudtibetaanse voorstellingen 
bekend. Ze gaan geheel terug op de invloed van het Tibetaans boeddhisme. In de boeddhis-
tische opvatting zijn het de verlossingsbodhisattva’s, in het bijzonder Avalokiteśvara, die 
de verdoemden uit de hel moeten redden. In het epos valt deze opgave echter toe aan Gesar. 
Hij maakt zo zelfs een mededogende bodhisattva overbodig ([372]; [935 (noot 8a)]). 
Wanneer Gesar zijn opdracht volbracht heeft om de mensen te bevrijden van het geweld 
van demonen en kwade vijanden, om vrede en geluk te verzekeren en de hemelse velden te 
ontsluiten, nadert voor hem het afscheid. Hij neemt afscheid van zijn volk, van de dieren en 
de wapenen, en keert terug naar het rijk van de goden in de hemel. Het volk moet zijn nage-
dachtenis steeds levend houden, zijn geest moet onder hen verder leven. Dit is de inhoud 
van het vierde manuscript ([867-892]; [941-942]), ‘Ge sar’s Himmelfahrt’. Ook dit deel 
vertoont een sterke lamaïstische invloed ([941-942 (noot 21)]).11 
Over de herkomst van het derde en vierde manuscript vermeldt Hermanns niets.12 
 
§ 1.4 Onderzoeksvragen 
 
Kosmos 
Heeft Gesar werkelijk geleefd? De meeste Tibetaanse geleerden nemen aan dat de koning 
Gesar van Ling uit het epos aan de hand van een Tibetaanse familiekroniek van de rLangs- 
dynastie kan worden geïdentificeerd met een historische koning Gesar van Ling uit de tien-
de of elfde eeuw. De historiciteit van deze familiekroniek is echter onderwerp van discus-
sie. Zelfs als we van het bestaan van een elfde eeuwse koning Gesar uitgaan, kunnen we 
hem volgens Samuel niet als enige bron voor het proto-epos aannemen. Zo’n historische 
Gesar was hooguit een personage waarin andere en mogelijk veel oudere verhalen werden 
uitgekristalliseerd (Samuel 2005, 174). 
                                                 
11 In de inleiding van Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar merkt Hermanns echter op ([373]): “Das 
ist der Inhalt des vierten Teiles, der gleichfalls keinen lamaistischen Einfluß aufweist.” Gezien het karakter van dit 
vierde deel, moet hier sprake zijn van een drukfout. 
12 Wel vermeldt Hermanns dat de vier manuscripten door vier verschillende auteurs geschreven moeten zijn. Uit 
een passage in De hemelvaart van Gesar blijkt dat een zekere lama Nor bu chos abeb, de zoon van gLing dBal 
ldan nor bu, de Gesar-sage voor het eerst verteld heeft ([890]; [941 (noot 21)]), maar wie dit is (geweest) en wan-










Robin Kornman (1947-2007) heeft erop gewezen dat er enige discussie is over de vraag 
of het wel juist is Gesar als een boeddhistische held te kenschetsen en of het epos wel een 
‘boeddhistisch epos’ is. Veel Tibetaanse varianten van het epos verwijzen slechts weinig 
naar het boeddhisme, maar roepen volgens hem meer een sfeer op van de inheemse Tibe-
taanse religie en van de niet-boeddhistische Bon-religie. Hij ziet Gesar als een samengestel-
de godheid, gevormd uit een combinatie van inheemse Tibetaanse goden en vermaarde 
boeddhistische beschermgoden (Kornman 1997, 39-43). 
Voorbijgaand aan de vragen of Gesar werkelijk bestaan heeft en of we Gesar wel of niet 
een boeddhistische held en het epos wel of niet boeddhistisch kunnen noemen, duidelijk is 
dat in het epos, zoals dat uit de manuscripten van Hermanns naar voren komt, sterke boed-
dhistische elementen aanwezig zijn. Een epos dat zowel uit gezangen als uit prozaïsche ver-
halen bestaat en waarin elk lied het gezichtspunt van een personage vertolkt: ‘het vertegen-
woordigt een mogelijke werkelijkheid, een mogelijke manier om de wereld te zien en het 
epos kan worden verstaan als een voortdurende afwisseling van en een dialoog tussen de 
verschillende werkelijkheden die door de karakters en hun liederen gerepresenteerd wor-
den’ (Samuel 2005, 181-182). 
 
Dit proefschrift gaat over de wereld zoals die gezien kan worden en zoals die uit het Gesar-
epos naar voren komt. Het bevat een analyse van kosmologische voorstellingen in Das 
National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar. Een epos over Tibet, een land van boed-
dha’s, goden en demonen, zeker ten tijde van de premoderne Tibetaanse maatschappijen.13 
Daarbij zal als uitgangspunt voor het begrip ‘kosmos’ worden uitgegaan van de brede op-
vatting zoals W. Randolph Kloetzli (2007, 19) die in zijn boek Buddhist Cosmology han-
teert: ‘de wereld op ieder niveau: universum, dorp, woonplaats, lichaam of ziel’. Deze 
uitspraak sluit aan bij het hiervoor genoemde tekstfragment van Samuel (2005, 181-182). In 
§ 2.1 zal in het kort nader worden ingegaan op de opvatting van Kloetzli. 
 
Mythe 
‘Alle mythen zijn verhalen, maar niet alle verhalen zijn mythen.’ (Schipper 2010, 17). 
In het begin van § 1.2 werd erop gewezen dat de verhalen van koning Gesar een menge-
ling zijn van mythe, geschiedenis, fantasie en waarheid. Ze vormen een ‘mythologisch ge-
heel’. Alvorens nader op dit begrip – zoals het door de Amerikaanse godsdienstwetenschap-
per William G. Doty gehanteerd wordt – in te gaan, ligt het voor de hand enige opmerkin-
gen over het begrip ‘mythe’ te maken. Gesar is immers nauw verbonden met de Tibetaanse 
mythologie, zoals Samuel duidelijk laat doorklinken: 
 
“Gesar van Ling vervult een belangrijke rol in de mythologie van Kham. Hij verschijnt als 
                                                 
13 Samuel duidt in zijn boek Civilized Shamans: Buddhism in Tibetan Societies met de term ‘premodern’ de perio-
de tot 1950 aan, dus de tijd voordat er als gevolg van Chinese militaire interventie en bezetting drastische verande-
ringen optraden in de Tibetaanse maatschappijen. Dat Samuel de meervoudsvorm ‘maatschappijen’ gebruikt, heeft 
te maken met de nadruk die hij legt op sterke regionale verschillen binnen Tibet (Samuel 1993, 3, 39-154). Das 
National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar dateert weliswaar uit 1965, maar omvat onderzoek dat ten dele al 











een voorvader van het volk van Kham en als een cultuurheld die de demonische, niet-boed-
dhistische koningen van de vier richtingen verslaat en die over geheel Oost-Tibet heerste.” 
(Samuel 1993, 68-69) 
 
“De Tibetaanse mythen en folklore zitten vol met ‘trickster’-achtige figuren, wier schijnbare 
immorele handelingen een hogere moraliteit dienen. Tot de bekendsten behoren Drugpa Kun-
leg en de epische held Gesar. Hun slinkse en verraderlijke activiteiten dienen steeds een hoger 
spiritueel doel.” (Samuel 1993, 214) 
 
Wat is een mythe? ‘A myth is a sacred narrative explaining how the world and man came to 
be in their present form’, zo definieert Alan Dundes (1934-2005) het begrip in de inleiding 
van de door hem geredigeerde bundel Sacred Narrative: Readings in the Theory of Myth 
(1984). Op zichzelf genomen lijkt deze uitspraak een duidelijk uitgangspunt te bieden, maar 
feitelijk ligt het niet zo eenvoudig (Bascom 1984; Honko 1984; Kirk 1984). Dit citaat 
vormt slechts één omschrijving van wat we onder ‘mythe’ kunnen verstaan. Honderden 
boeken zijn over mythe en mythologie geschreven. Dikwijls benadrukken auteurs een ander 
accent, met als gevolg dat er in de loop van de geschiedenis talrijke definities zijn versche-
nen, in lengte variërend van een enkele zin tot een hele pagina, met als gevolg dat iedere 
definitie op zich niet geheel zonder problemen is. In een bijdrage van Åke Hultkrantz 
(1920-2006) – een Zweedse religiewetenschapper – in Sacred Narrative vinden we in een 
korte passage het historische probleem om een sluitende omschrijving van ‘mythe’ te vin-
den treffend terug (Dundes 1984, 152): 
 
“What a myth is, and how its function shall be determined, are questions which have been 
discussed for more than 100 years by representatives of different disciplines – scholars of 
religion, philologists and anthropologists, folklorists, and historians of literature, philosophers 
and psychologists. The strange thing is that they have learned so little from each other.” 
 
De laatste zin van dit fragment geeft misschien een wat pessimistische visie weer, maar de 
kern is duidelijk: het is niet zo gemakkelijk hoe we het complexe begrip ‘mythe’ eenduidig 
kunnen omschrijven. Aan de problemen om ‘mythe’ te definiëren, wordt in dit proefschrift 
voorbijgegaan. Het is hier niet de plaats voor theoretische beschouwingen over deze kwes-
tie. Waar het echter wel om gaat, is een dusdanige omschrijving te vinden die, in het kader 
van een analyse van kosmologische voorstellingen uit het Gesar-epos, geschikt is om de in 
het epos gegeven representaties van boeddha’s, goden en demonen in een context te kunnen 
plaatsen. De uiteindelijke keuze voor zo’n bruikbare omschrijving heeft daarom wellicht 
iets willekeurigs in zich, met enig pragmatisme dat niet ontkend kan worden. 
 
Een mythologisch geheel 
Een kosmologisch perspectief op het epos kan aansluiting vinden bij een studie van Wil-
liam G. Doty.14 In Mythography: the study of myths and rituals gaat hij uitgebreid in op de 
                                                 
14 Voor alle duidelijkheid: niet Doty’s eigen woorden uit het voorwoord van zijn studie (‘I believe that no volume 
other than this one provides as comprehensive an overview of the approaches to the study of myths and rituals 










vraag wat een ‘mythologisch geheel’ is en hoe het wordt overgedragen. In zijn woorden 
(Doty 2000, 33-34): 
 
“Een mythologisch geheel bestaat uit: (1) een doorgaans complex netwerk van mythen van (2) 
cultureel belangrijke, (3) verbeeldende (fantasierijke) (4) verhalen, die (5) op een metafori-
sche en symbolische manier, (6) door aanschouwelijke beeldspraak en (7) door emotionele 
overtuiging en deelneming (8) de oorspronkelijke ontstaansverhalen (9) van aspecten van de 
werkelijke, ervaren wereld en (10) de rol van de mensheid, met daarbinnen de relatieve maat-
schappelijke posities, overdragen. Mythologieën kunnen (11) de politieke en morele waarden 
van een cultuur overdragen en (12) een stelsel van interpretatie geven voor (13) individuele 
ervaring binnen een universeel perspectief dat (14) de tussenkomst van bovenmenselijke enti-
teiten en (15) aspecten van de natuurlijke en culturele orde kan insluiten. Mythen kunnen op-
gevoerd of gereflecteerd worden in (16) rituelen, ceremonieën en drama’s en (17) ze kunnen 
bestanddelen leveren voor secundaire uitwerking in een later verhaal (bijvoorbeeld volks-
sprookje, historische legende of novelle).” 
 
De in deze omschrijving aangereikte aspecten vinden we grotendeels terug in het epos van 
Gesar van Ling. In het laatste hoofdstuk van dit proefschrift zal op deze elementen uitge-
breid worden teruggekomen. 
In de uitwerking van de vraag wat mythen doen en hoe een en ander werkt, merkt Doty 
onder andere op dat mythen zorgen voor essentiële kaders voor de taal van een maatschap-
pij en voor systemen of patronen om betekenissen aan te duiden. Mythen schetsen de 
macrokosmische of universele dimensies van de waargenomen sociale en menselijke 
wereld in symbolische termen die mensen in staat stellen om zichzelf microkosmisch 
(individueel) te positioneren. Rituelen hebben een mesokosmische of mediërende functie 
tussen individuele microkosmos en culturele macrokosmos. Mythen bepalen de individuele 
sociale grenzen van het bestaan en zorgen voor rolmodellen (Doty 2000, 69-72). 
Het perspectief op de relatie tussen de universele macrokosmos en de microkosmos van 
het bestaan – zichtbaar in menselijke zaken als karma, wedergeboorte en verlichting – kan 
ons inzicht geven in de wereld van boeddha’s, goden en demonen in het Tibetaanse Gesar-
epos. Deze macro- en microkosmische benaderingen staan, meer dan een mesokosmische, 
in het hiernavolgende centraal. 
 
Onderzoeksvragen 
Bovenstaande aandachtspunten leiden tot de volgende, algemene onderzoeksvragen: 
 
• Welke kosmologische voorstellingen (waarbij van een brede opvatting van het begrip 
‘kosmos’ wordt uitgegaan) zijn terug te vinden in het Gesar-epos? 
• Hoe komen deze in de door Hermanns vertaalde manuscripten, in Das National-Epos 
der Tibeter gLing König Ge sar, naar voren? 
• Hoe doet met name de wereld van boeddha’s, goden en demonen zich voor? 
• Hoe kunnen deze voorstellingen geduid worden? 
                                                                                                                            
dat zijn overzicht van mogelijke benaderingen van mythologisch materiaal inderdaad zeer uitgebreid is en dat zijn 










Met op de achtergrond de begrippen ‘kosmos’ van Kloetzli en ‘mythologisch geheel’ van 
Doty, alsmede de in hoofdstuk 2 te bespreken boeddhistische kosmologieën en een drietal 
benaderingswijzen van de aard van het boeddhisme in de premoderne Tibetaanse maat-
schappijen15 zullen antwoorden op deze vragen gezocht worden. 
 
Inhoud 
Na deze algemene inleiding wordt in hoofdstuk 2 aandacht besteed aan een aantal relevante 
aspecten, alsmede aan overeenkomsten en verschillen van een viertal boeddhistische 
kosmologieën: de cakravāla-kosmologie (§ 2.2.1), de sāhasra-kosmologie (§ 2.2.2), de 
asaṅkhyeya-kosmologie (§ 2.2.3) en de kosmologie van de Reine-Land-scholen (§ 2.2.4). 
Daarnaast wordt onderzocht welke specifieke invulling in Tibet is gegeven aan een aantal 
aspecten van deze kosmologieën (§ 2.3). 
De hoofdstukken 3 tot en met 14 vormen de kern van dit proefschrift. In deze hoofd-
stukken wordt uitgebreid ingegaan op de vraag welke boeddha’s, goden, godinnen, bodhi-
sattva’s, dharmapāla’s, geesten en demonen we in Das National-Epos der Tibeter gLing 
König Ge sar terugvinden, alsook op de wijze waarop deze gerepresenteerd worden. 
Hoofdstuk 3 biedt een overzicht van de wijze waarop diverse Boeddha’s in het epos 
voorkomen. In hoofdstuk 4 worden Indra en Brahmā besproken, daarna volgen de drie 
‘grote’ bodhisattva’s Avalokiteśvara, Mañjuśrī en Vajrapāni (hoofdstuk 5), de dharmapāla’s 
(hoofdstuk 6) en de godinnen, waaronder de in Tibet zeer vereerde Tārā (hoofdstuk 7). Van 
de overige goden, geesten en demonen worden allereerst de lucht- en watergeesten (gnyan 
en klu) behandeld (hoofdstuk 8), gevolgd door de zogenaamde wereldlijke goden en demo-
nen (hoofdstuk 9), berggoden (hoofdstuk 10) en persoonlijke beschermgoden, waarvan de 
dgra lha de bekendste zijn (hoofdstuk 11). Hoofdstuk 12 is gewijd aan enkele minder be-
langrijke, in het epos niet zo vaak genoemde, goden en demonen. Daarna wordt aandacht 
besteed aan enkele vergoddelijkte personen, waaronder Padmasambhava (hoofdstuk 13). 
De Thel-goden – de voornaamste hogere machten van Hor – komen in hoofdstuk 14 aan de 
orde. In het laatste hoofdstuk wordt opnieuw naar de besproken boeddha’s, goden en demo-
nen gekeken waarbij – met als perspectief het ‘mythologisch geheel’ van Doty, enkele 
boeddhistische kosmologieën en de oriëntaties van Samuel – zal worden ingegaan op mo-
gelijke antwoorden op bovenvermelde onderzoeksvragen. Tenslotte wordt getracht een ant-
woord te geven op de vraag hoe we vanuit een metaperspectief de relatie van de mens met 
de (goden)wereld uit het Gesar-epos kunnen bezien. 
Om de in hoofdstuk 2 tot en met 15 geciteerde (letterlijk vertaalde) tekstfragmenten uit 
Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar in hun context te kunnen plaatsen, is 
aan het einde van dit proefschrift een appendix opgenomen. Deze bevat een inhoudelijk 
overzicht van de vier manuscripten – soms samengevat, soms letterlijk vertaald – waaruit 
Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar is samengesteld: ‘De wonderbaarlijke 
geboortegeschiedenis van koning Gesar van Ling’, ‘De strijd tussen Hor en Ling’, ‘De 
hellevaart van Gesar’ en ‘De hemelvaart van Gesar’. 
                                                 
15 In § 2.3.2 en hoofdstuk 15 zal nader worden ingegaan op datgene wat Samuel in zijn boek Civilized Shamans: 















“Every journey, of course, involves a “beyond”. Buddhism, perhaps more than any 
other tradition is relentless in its assertion of the beyond. For Buddhism, “beyond” 
means ultimately “beyond the cosmos”. Because “cosmos” refers to those structures 
of space and time which transform chaos into a “world”, i.e., structures which 
support and sustain life, it must not be understood primarily as the physical universe, 
but rather as structured reality at every level, whether physical or spiritual. As such, 
“cosmos” is the world at every level: whether universe, village, domicile, body or 
soul.” 
 
W. Randolph Kloetzli, Buddhist Cosmology 
 
“Alle werelden en alles wat zich daarin bevindt, bevindt zich in onze geest.” 
 
Alexandra David-Néel, Tibet. Rovers, priesters en demonen 
 
“Alles in de kosmos is in ons lichaam; wat niet in het lichaam is, is niet in de 
kosmos. Het zit allemaal vanbinnen … de waarheid ligt binnen in ons.” 
 
Kanai Das Baul, een blinde minstreel uit Bengalen, in: William Dalrymple, 










§ 2.1 Inleiding 
 
“Is de wereld eeuwig of niet-eeuwig? Is de wereld eindig of oneindig?”, zo luidden enkele 
van de zogenaamde veertien moeilijke vragen16 waarmee de monnik Māluṅkyāputta bij de 
Boeddha kwam. Het antwoord van de Boeddha (De Breet en Janssen 2004b, 126-130) was 
dat het stellen van zulke metafysische vragen, en ook het speculeren erover, niet zinvol is: 
de kwesties leiden immers niet tot verlossing uit de kringloop van wedergeboorten, het uit-
eindelijke doel waarnaar gestreefd moet worden.17 Toch ging de Boeddha gesprekken over 
metafysische theorieën over de oorsprong van de wereld en het zelf, over de eindige of on-
eindige wereld en over de aard van het leven na de dood niet uit de weg. Treffende voor-
beelden van die gesprekken vinden we bijvoorbeeld in de Bramajāla-Sutta (‘De leerrede 
van het goddelijke net’) uit de Pāli-canon. Zo zegt de Boeddha daar: ‘Monniken, alle asce-
ten en brahmanen die theorieën verkondigen over het begin der dingen en over het hierna-
maals, zijn … als in een net gevangen.’ (De Breet en Janssen 2001, 87). En in de Saṅkhā-
ruppatti-Sutta (‘Wedergeboorte overeenkomstig de drijfveren’) wordt verteld hoe de Boed-
dha in het Jetavana-park in Sāvatthi ten overstaan van monniken uiteenzet hoe een monnik 
kan worden wedergeboren in overeenstemming met zijn drijfveren. Diverse kosmologische 
voorstellingen komen in deze sūtra aan de orde: wedergeboorte in de hemelen van de kāma-
dhātu, rūpadhātu en ārūpyadhātu – respectievelijk de Sfeer der Geneugten, de Sfeer der 
Zuivere Vormen en de Vormloze Sfeer – en wereldstelsels, in grootte oplopend van een 
duizendvoudig tot een honderdduizendvoudig wereldsysteem (De Breet en Janssen 2005, 
190-194). 
 
Gezien het voorafgaande moge duidelijk zijn dat metafysische vragen over de al dan niet 
eindige ruimte en de al dan niet eeuwige tijd, over de wereld waar wij ons in bevinden, toch 
al vroeg in het boeddhisme een fundamentele rol gespeeld hebben bij de ontwikkeling van 
denkbeelden over de kosmos. De vraag doet zich voor welke van die denkbeelden een uit-
eindelijke plaats hebben gevonden in de verschillende boeddhistische kosmologieën.18 De 
kwesties die daarom in dit hoofdstuk in het middelpunt zullen staan, hebben enerzijds 
betrekking op de hoofdlijnen van enkele van de voor ons van belang zijnde boeddhistische 
                                                 
16 De veertien vragen hebben betrekking op het bestaan van de wereld in de tijd en in de ruimte, op de ziel en het 
lichaam en op het leven van de Tathāgata na de dood: (1) Is de wereld eeuwig? (2) Is de wereld niet-eeuwig? (3) Is 
de wereld zowel eeuwig als niet-eeuwig? (4) Is de wereld noch eeuwig noch niet-eeuwig? (5) Is de wereld eindig? 
(6) Is de wereld oneindig? (7) Is de wereld zowel eindig als oneindig? (8) Is de wereld noch eindig als oneindig? 
(9) Zijn de ziel en het lichaam hetzelfde? (10) Zijn de ziel en het lichaam verschillend? (11) Bestaat een voleindig-
de na de dood? (12) Bestaat een voleindigde niet na de dood? (13) Bestaat een voleindigde zowel wél als niet na 
de dood? (14) Bestaat een voleindigde noch wél noch niet na de dood? De Pāli-tekst van de Cūla-Māluṅkyā-Sutta 
(‘De kleine leerrede tot Māluṅkyāputta’) vermeldt slechts tien van deze vragen: (3), (4), (7) en (8) ontbreken 
(Dalai Lama 2006, 73; De Breet en Janssen 2004b, 126-130; Kloetzli 2007, 1-2; The unanswered questions z.d.). 
17 De Dalai Lama wijst nog op een andere interpretatie waarom de Boeddha niet rechtstreeks op deze vragen in-
ging: ‘omdat dit soort vragen uitgaat van de idee van de intrinsieke realiteit en niet van het afhankelijk ontstaan 
van de dingen, leidt het antwoord geven op de genoemde vragen er alleen maar toe dat je je nog dieper verschanst 
in het geloof in een vaststaand, inherent bestaan’ (Dalai Lama 2006, 73). 
18 Nadrukkelijk in de meervoudsvorm. ‘There is no single system of Buddhist cosmology’, zo begint Kloetzli zijn 










kosmologieën19, anderzijds op de vraag of we iets van die concepten in het Tibetaanse 
wereldbeeld terug kunnen vinden. 
Bij deze bespreking moet duidelijk zijn wat we onder het begrip ‘kosmos’ verstaan. W. 
Randolph Kloetzli merkt in zijn studie Buddhist Cosmology: Science and Theology in the 
Images of Motion and Light op dat een bespreking van kosmologische voorstellingen een 
louter fysische benadering te boven moet gaan. Hij omschrijft het begrip ‘kosmos’ als ‘de 
wereld op ieder niveau: universum, dorp, woonplaats, lichaam of ziel’ (Kloetzli 2007, 19). 
Het gaat daarbij dus om een verbinding tussen mens en wereld, om een werkelijkheid op 
fysiek én op spiritueel niveau. Zo bestaat er een relatie tussen de universele macrokosmos 
en de microkosmos die zichtbaar wordt in menselijke zaken als bijvoorbeeld karma en ver-
lichting. Het is deze brede opvatting van Kloetzli over de kosmos die als uitgangspunt zal 
worden gevolgd. 
 
De klassieke boeddhistische kosmologie omvat een symmetrisch universum met een veel-
voud aan hellen en hemelen. In het mahāyāna-boeddhisme verschijnt het universum als een 
lotusbloem die ontelbare wereldrijken bevat, ieder met zijn eigen Boeddha. N.K. Singh 
merkt in zijn boek Buddhist Cosmology op dat het concept van de boeddhistische kosmo-
logie in zijn volmaakte vorm op het eind van de Kushan-periode door de Yogācāra-school 
van het mahāyāna geformuleerd werd20,21. Het concept zou volgens Singh grote invloed 
hebben op de boeddhistische traditie van Tibet (Singh 2004, v). Er heeft dus in de loop der 
geschiedenis een ontwikkeling plaatsgevonden in kosmologische ideeën. Achtereenvolgens 
zullen daarom vier kosmologieën besproken worden: de cakravāla-kosmologie (§ 2.2.1), de 
sāhasra-kosmologie (§ 2.2.2), de asaṅkhyeya-kosmologie (§ 2.2.3) en de kosmologie van de 
Reine-Land-scholen (§ 2.2.4). Vervolgens zal worden nagegaan welke voorstellingen uit 
                                                 
19 Ideeën zoals die in deze boeddhistische (en andere) kosmologieën naar voren komen, zijn historisch gezien niet 
‘zomaar’ uit de lucht komen vallen. De Purāṇa’s – oude heilige hindoe-teksten – geven al uitgewerkte denkbeel-
den over de relatie van de mens met zijn omgeving. Ze behandelen de schepping van het universum, geven een 
geografische beschrijving van de aarde met zijn zeven eilanden, verwoorden opvattingen over reïncarnatie en tijd, 
en spreken over de hemelen, goden en godinnen. Hoewel de vroegste, op schrift gestelde, teksten waarschijnlijk 
dateren uit de derde tot vijfde eeuw CE, ligt het ontstaan van de aanvankelijk oraal doorgegeven voorstellingen 
veel verder terug in het verleden (Klostermaier 1994, 94-98; Puranas z.d.). Het voert hier overigens te ver om in te 
gaan op de vraag hoe de ontwikkeling in de richting van de hier gepresenteerde boeddhistische kosmologieën heeft 
plaatsgevonden. 
20 Schumann (1994, 246) plaatst de Yogācāra-school in de derde à vierde eeuw CE. Harvey (2003, 104) geeft aan 
dat de Yogācāra geworteld is in ideeën die in de derde eeuw CE ontstonden. De voornaamste vorsten van het 
Kushanrijk heersten van ca. 30 - ca. 230 CE (Kushan Empire z.d.). 
21 Donald S. Lopez, Jr. (1997, 24) heeft gewezen op het problematische om de verschillende instituties van het 
Tibetaanse boeddhisme (Tib.: chos lugs, letterlijk ‘dharma-systemen’) aan te duiden. Veelgebruikte vertalingen 
spreken over ‘orde’, ‘school’ en ‘sekte’ maar elk van die termen is naar zijn opvatting misleidend. ‘Orde’ impli-
ceert een monastieke eenheid met haar eigen gedragsvoorschriften terwijl in Tibet alle boeddhistische monniken 
dezelfde Indiase monastieke code volgen. Bovendien zijn veel aanhangers van Tibetaanse groepen geen monnik of 
non. ‘School’ impliceert een groep die zich onderscheidt op basis van filosofische leerstellingen en hoewel er 
zeker verschillen tussen de Tibetaanse boeddhistische groepen bestaan, is er veel meer wat gedeeld wordt. En ten-
slotte ‘sekte’: dat heeft de negatieve connotatie van een groep die zich van de meerderheid heeft afgescheiden en 
die als ‘ketters’ beschouwd wordt. Waar Lopez ervoor kiest om, indien mogelijk, af te zien van deze negatieve 
connotatie en de term ‘sekte’ gebruikt, is in dit proefschrift in de meeste gevallen voor ‘school’ of ‘orde’ gekozen, 










deze kosmologieën een plaats hebben gekregen in de fysieke en spirituele leefwereld van de 
Tibetanen (§ 2.3). 
 
§ 2.2 Boeddhistische kosmologieën 
 
Akira Sadakata beschrijft in zijn boek Buddhist Cosmology: Philosophy and Origins enkele 
hoofdlijnen van de hīnayāna22- en mahāyāna-kosmologie. Hij legt daarbij meer de nadruk 
op concrete en specifieke beschrijvingen van deze kosmologieën dan op abstracte doctrines. 
De belangrijkste kernpunten waarop de kosmologie van de hīnayāna-traditie zich met name 
concentreert zijn volgens hem het rijk van de berg Sumeru, de dharma’s – de leringen van 
de Boeddha – en de notie dat Boeddha Śākyamuni een historisch persoon is. In het mahā-
yāna wordt de aandacht verlegd naar andere zaken: de diverse boeddharijken zijn belang-
rijker dan de Sumeru, een bovenmenselijk kosmologisch bestaan van de Boeddha en het 
denkbeeld dat de Boeddha’s belangrijker zijn dan de dharma’s (Sadakata 2004, 19). 
Sadakata baseert zich voor de beschrijving van de hīnayāna-kosmologie voornamelijk 
op de Abhidharmakośa (‘De schatkamer van hogere kennis’) van Vasubandhu (ongeveer 
vijfde eeuw CE), de grote boeddhistische filosoof die zich op zijn beurt richtte op de filoso-
fische leringen van de Vaibhāsiḳa-school uit Kashmir (eerste eeuw CE) (Harvey 2003, 86). 
Voor de mahāyāna-kosmologie volgt hij de Avataṃsaka Sūtra (‘De sūtra van de guirlande 
van boeddha’s’; ca. derde eeuw CE) en de Sukhāvatī-vyūha (‘De Grote Reine-Land-sūtra’; 
ca. tweede eeuw CE). In termen van doctrinaire ontwikkeling is de inhoud van de 
Abhidharmakośa echter van oudere datum dan de Avataṃsaka Sūtra en de Sukhāvatī-vyūha 
(Sadakata 2004, 20). 
Kloetzli hanteert een iets verfijndere indeling van de boeddhistische kosmologische 
theorieën. In Buddhist Cosmology gaat hij in op vier belangrijke kosmologieën: de ‘kosmo-
logie van een enkelvoudig wereldsysteem’ (cakravāla-kosmologie), de ‘kosmologie van 
duizenden’ (sāhasra-kosmologie), de ‘kosmologie van ontelbare systemen’ (asaṅkhyeya-
kosmologie) en de kosmologie van de Reine-Land-scholen. De eerste twee behoren tot het 
hīnayāna, de laatste twee tot het mahāyāna (Kloetzli 2007, 136). Vanwege de nauwkeurige, 
rekenkundig aandoende, beschrijvingen zoals die in de sāhasra- en asaṅkhyeya-kosmologie 
naar voren komen, spreekt Kloetzli over ‘mathematische kosmologieën’. Deze twee kosmo-
logieën vormen de kern van zijn studie.23 Alle maten en afmetingen binnen deze kosmolo-
gieën zijn relatief ten opzichte van bepaalde basiseenheden (44). De cakravāla-kosmologie 
en de kosmologie van de Reine-Land-scholen ziet hij als vereenvoudigingen van respectie-
                                                 
22 De term ‘hīnayāna’ verwijst naar een geheel van vroege boeddhistische (sub)scholen. Vanwege de negatieve 
connotatie die deze term heeft gekregen – door het mahāyāna (‘grote voertuig’) wordt enigszins denigrerend over 
het ‘kleine voertuig’ gesproken –, wordt tegenwoordig meestal de term ‘theravāda’ gebruikt, de enige van de meer 
dan dertig oude scholen die tot in onze tijd is blijven bestaan (Keown 2004, 300; Schumann 1997, 122-129, 140). 
Dat in dit hoofdstuk toch over ‘hīnayāna’ gesproken wordt, heeft een tweetal redenen. Als eerste de omstandigheid 
dat de besproken kosmologische theorieën niet uitsluitend aan de theravāda-traditie voorbehouden zijn, maar ook 
in andere vroege boeddhistische stromingen een plaats hadden. En als tweede het feit dat in de geciteerde literatuur 
deze term gebruikt wordt. 
23 Kloetzli (2007, 135) merkt op dat waarschijnlijk alle boeddhistische kosmologische bespiegelingen binnen de 










velijk de sāhasra- en de asaṅkhyeya-kosmologie (136-137). 
Hieronder zal bij de bespreking van de hoofdlijnen van de kosmologische theorieën de 
indeling van Kloetzli gevolgd worden. Hoewel er de nodige overeenkomsten bestaan tussen 
genoemde theorieën, zullen we met name tussen de twee mathematisch georiënteerde 
concepten belangrijke verschillen tegenkomen. Als een soort fundamentele eenheid is de 
cakravāla-kosmologie van bijzondere betekenis. Met een uitgebreide beschrijving van deze 
kosmologie – de kosmologie van het hīnayāna – zullen we dan ook beginnen. 
 
§ 2.2.1 De cakravāla-kosmologie 
 
Ook Kloetzli volgt – net als Sadakata – voor een beschrijving van de cakravāla-kosmologie 
grotendeels de al eerder genoemde Abhidharmakośa van Vasubandhu. In deze kosmologie 
van een enkelvoudig wereldsysteem wordt de basisstructuur van de fysieke opbouw van het 
universum uiteengezet. Kloetzli noemt deze kosmologie ‘weinig meer dan een catalogus 
van namen en afmetingen, meestal zonder interpretatie’ (Kloetzli 2007, 3-4). In feite schetst 
deze klassieke boeddhistische kosmologie de opbouw van het universum in twee oriënta-
ties: een horizontale, ‘seculiere’ dimensie aan de hand van min of meer geografische karak-
teristieken en een vertikale, ‘heilige’ dimensie waarin hemelen en hellen een plaats gekre-
gen hebben. Het is met name in deze laatste oriëntatie dat het menselijke met het spirituele 
verbonden is. 
Overigens is zo’n enkelvoudig wereldsysteem niet uniek voor de boeddhistische tradi-
ties. In de cakravāla-kosmologie komt een beperkt aantal beelden voor: eilanden, (diverse 
typen) bergen, juwelen en andere kostbare substanties, water (watercirkel, zeeën, oceanen, 
meren, rivieren), wind en bomen. Ook in het hindoeïsme, jaïnisme en de klassieke wereld 
vinden we soortgelijke beelden als basisbeelden terug (Kloetzli 2007, 23, 40). 
 
§ 2.2.1.1 De horizontale, seculiere wereld 
 
Materie 
Aan de basisopbouw van de materie ligt een soort Indiase atoomtheorie – die al ten tijde 
van de Boeddha uiteengezet was – ten grondslag. Daarin was sprake van wat wij nu een 
atoom- en molecuulstructuur zouden noemen. Men veronderstelde dat materie opgebouwd 
was uit de ‘vier grote elementen’: aarde, water, vuur en wind. We moeten deze elementen 
overigens meer als een vorm van energie interpreteren. Het boeddhisme heeft een vijfde 




In de lege ruimte bevindt zich een cilindervormige ‘windcirkel’, met daarbovenop een klei-
nere, ook cilindervormige, ‘watercirkel’. Door de wind, die zijn oorsprong vindt in de col-
lectieve kracht van de handelingen van levende wezens, schuimt het water en daardoor zijn 
de bovenste lagen van het water getransformeerd in een gouden aardlaag, een laag die berg-










midden van dit alles rijst als wereldas in het middelpunt van het universum een enorme 
berg op, de Meru, die omringd wordt door zeven cirkelvormige berggebieden24 en door de 
cakravāla, een soort muur van bergen die uit ijzer bestaat. Alle bergen zijn uitstulpingen 
van de gouden aarde, met uitzondering van de cakravāla (23, 43). De Meru is gemaakt van 
de ‘vier schatten’: van goud in het noorden, van zilver in het oosten, van lapis lazuli in het 
zuiden en van kristal in het westen (Sadakata 2004, 26; Snelling 2006, 53). De hoogten van 
de berggebieden vormen, gerekend vanaf de Meru tot en met de cakravāla, een meetkundi-
ge reeks: ze worden steeds gehalveerd. Ook voor hun onderlinge afstand geldt iets derge-
lijks (Sadakata 2004, 29). Tussen de bergketens liggen oceanen waarvan het water de ‘acht 
kwaliteiten’ bezit: koud, helder, snel stromend, aangenaam van smaak en geur, fris en noch 
voor de keel noch voor de maag onaangenaam. Ook het water van meren en van de rivieren 
die daar ontspringen, hebben deze kwaliteiten (Kloetzli 2007, 24). 
In de Grote Oceaan – de mahāsamudra, de watermassa die het verst van de Meru ver-
wijderd is – liggen in de vier windrichtingen vier grote landmassa’s (Kloetzli 2007, 25). In 
het noorden ligt Uttarakura, in het oosten Pūrvavideha, in het zuiden Jambudvīpa en in het 
westen Aparagodānīya. Elk van die landmassa’s heeft twee eilanden. Zuidelijk van Jam-
budvīpa ligt in het oosten Cāmara, westelijk vinden we Avara-cāmara. De continenten 
verschillen in grootte en vorm. De levensduur van hun respectievelijke bewoners verschilt 
(26-27), maar alleen in Jambudvīpa is in de loop van een kalpa25 de lengte van het mense-
lijke leven variabel. 
De karakterisering van Jambudvīpa lijkt te corresponderen met de toenmalige Indiase 
geografische kennis (Sadakata 2004, 36). Kloetzli (2007, 43) merkt echter op dat het hier 
niet om een primitieve cartografie gaat. Toch zijn de overeenkomsten opvallend. De vorm 
van Jambudvīpa26 lijkt op die van het Indiase subcontinent. Cāmara en Avara-cāmara kun-
nen dan gezien worden als respectievelijk het huidige Sri Lanka en de eilandgroepen van de 
Laccadiven en de Maldiven. 
Jambudvīpa is het belangrijkste continent: het is ‘onze’ wereld (Sadakata 2004, 31). De 
bewoners van dit continent zijn zich bewust van de werking van karma en alleen in deze 
wereld verschijnt een Boeddha en wel tijdens een periode van afnemende levensduur van 
haar bewoners (Kloetzli 2007, 27). Centraal gelegen in Jambudvīpa rust op de gouden aarde 
een diamanten troon, de vajrāsana, de zetel van een bodhisattva die in afwachting is van een 
komend Boeddhaschap (25). In het midden van Jambudvīpa liggen drie zwarte bergketens, 
‘in de vorm van mierenhopen’ (28). Noordelijker daarvan ligt het berggebied Himavat, mo-
gelijk de Himalaya (Sadakata 2004, 31). Het daarbij gelegen Anavatapta-meer heeft vier 
uitgangen waar vier grote rivieren ontspringen27: in het oosten komt uit de bek van een gou-
den olifant de Ganges tevoorschijn, in het zuiden de Indus uit de bek van een zilveren koe, 
                                                 
24 Sadakata (2004, 26-28) spreekt over concentrische vierkanten, maar wezenlijk is dit verschil echter niet. 
25 Bij de bespreking van de sāhasra-kosmologie (§ 2.2.1.2) zal worden stilgestaan bij de dimensie van de tijd. 
26 Een gelijkbenig trapezium. De lange bovenzijde en korte onderzijde verhouden zich als 2000 : 3,5. De vorm van 
Jambudvīpa lijkt door deze verhouding op een gelijkbenige driehoek (‘met de punt naar beneden’) (Sadakata 2004, 
33; Kloetzli 2007, 27). 
27 Volgens de ‘Great Commentary’ – de Abhidharma-mahā-vibhāṣā-śastra (ca. 100-150 CE) –, een encyclopedie 
van de gedachten van de Sarvāstivāda-school van het hīnayāna, waarvan de Abhidharmakośa een compendium is 










in het westen de Oxus uit de bek van een paard van lapis lazuli en in het noorden de Śītā uit 
de bek van een kristallen leeuw.28 Het Anavatapta-meer kan geassocieerd worden met het 
Mānasarowar-meer in Tibet. Noordelijk van het meer ligt Gandhamādana, de berg die over-
een kan komen met de Kailas, de mythische berg in het westen van Tibet. De drie bergke-
tens met elk ‘drie zwarte bergen’ zijn waarschijnlijk uitlopers van de Himalaya. 
In de kosmologie van de Abhidharmakośa zijn ook de zon en maan met bijbehorende 
verschijnselen als de schijngestalten van de maan en de dag- en nachtlengten op aarde be-
schreven, overigens met foutieve verklaringen (Sadakata 2004, 38-40). 
 
§ 2.2.1.2 De vertikale, heilige wereld 
 
In de vertikale oriëntatie van de cakravāla-kosmologie vinden we de hemelen en hellen 
terug.29 De kosmos bestaat uit drie sferen, in volgorde van ‘laag naar hoog’: de Sfeer der 
Geneugten (kāmadhātu), de Sfeer der (Zuivere) Vormen (rūpadhātu) en de Vormloze Sfeer 
(ārūpyadhātu).30 Ze komen overeen met opeenvolgende meditatiestadia (Kloetzli 2007, 29-
30). Elk van de drie sferen wordt weer onderverdeeld in een aantal niveaus. De drie sferen 
(tridhātu) samen staan synoniem voor het universum als geheel of voor alle bestaan (Sada-
kata 2004, 41). 
De drijvende kracht in de kosmos is collectief én individueel karma. Het universum 
wordt bezield als gevolg van de indirecte kracht van karma dat door levende wezens is 
voortgebracht. Het heelal wordt ook door dat karma in stand gehouden en valt door de wer-
king van karma weer uiteen. Het karma beïnvloedt dus de bestemming van de gehele na-
tuurlijke wereld, niet alleen die van het individu. De karmische kracht houdt de kringloop 
van wedergeboorten in stand, zij creëert ook de hemelen en hellen (Sadakata 2004, 71). 
 
Kāmadhātu (Sfeer der Geneugten) 
In de Sfeer der Geneugten31 komen we vijf typen levende wezens tegen: goden (deva’s), 
menselijke wezens, dieren, (hongerige) geesten (preta’s) en helbewoners. 
Diep onder de aarde van Jambudvīpa bevinden zich alle hellen. De Abhidharmakośa 
onderscheidt acht hete en acht koude hellen (Kloetzli 2007, 28). Daarboven bevinden zich 
de wereld van de dieren en de wereld van de (hongerige) geesten. Boven ‘onze wereld’ vin-
den we zes hemelen met goden (die veelal uit het hindoeïsme zijn overgenomen). Op de 
bovenste van vier van elkaar gescheiden verdiepingen in de onderste helft van het gedeelte 
van de Meru dat boven de zee uitsteekt, ligt de Hemel van de Vier Grote Koningen (en hun 
ondergeschikten): Dhṛtarāṣṭra, Virūḍhaka, Virūpākṣa en Vaiśravaṇa, de beschermers van 
respectievelijk het oosten, zuiden, westen en noorden. De rol die zij vervullen komt in de 
teksten niet duidelijk naar voren (Sadakata 2004, 56). Daarna, op de top van de Meru, vin-
                                                 
28 Kloetzli (2007, 28) noemt als namen van de vier rivieren: Gaṅgā, Sindhu, Vakṣu en Sītā. 
29 Voor een schematische weergave van indeling, onderlinge afstanden van de hemelen (ook weer met een mathe-
matische regelmaat) en levensduren van de bewoners: Kloetzli 2007, 33-39 en Sadakata 2004, 58-60. 
30 Wat betreft de aanduiding van de hemelen: aangesloten is bij de door De Breet en Janssen in de Dīgha-Nikāya 
gebruikte naamgeving (De Breet en Janssen 2001, 34-37). 










den we de Hemel van de Drieëndertig Goden. Hun rol is enigszins mysterieus, met uitzon-
dering van die van Indra. In het midden van deze hemel ligt de stad Sudarśana, met gebou-
wen van goud en met Vaijayanta, het ‘paleis van de overwinning’ dat met juwelen versierd 
is. Hier woont Indra. Het paleis is omgeven door vier parken, één in elk van de vier wind-
richtingen (56-57). Vervolgens krijgen we de Hemel van de Yāma-goden (niet te verwarren 
met Yama, de Heer van de Dood), de Hemel van de Tevreden Goden (de Tuṣita-hemel), de 
Hemel van de Goden die zich Verheugen in Scheppen en de Hemel van de Goden die Be-
schikken over de Scheppingen van Anderen. 
De bewoners van de zes hemelen van de kāmadhātu verschillen in hun handelingen 
weinig van menselijke wezens, maar hun macht is veel groter. Omdat deze bewoners nog 
steeds gevangen zitten in hun verlangens, leiden zij een onvolmaakt bestaan en zijn ze 
onderhevig aan de kringloop van wedergeboorten. Wel zijn ze verder in hun ‘religieuze 
training’: hoe hoger de hemel, hoe meer het uitdoven van hun passie gezuiverd is. Zo ver-
vullen bijvoorbeeld de goden in de Yāma-hemel hun passie door een eenvoudige omhel-
zing, in de Tuṣita-hemel door elkaar de hand te drukken, in de Nirmāṇarati-hemel (de 
Hemel van de Goden die zich Verheugen in Scheppen) door een lachende blik en in de 
Paranirmitavaśavartin-hemel (de Hemel van de Goden die Beschikken over de Scheppingen 
van Anderen) met één oogopslag (Sadakata 2004, 62). 
 
Rūpadhātu (Sfeer der (Zuivere) Vormen) 
Na de kāmadhātu volgt de rūpadhātu, de Sfeer der (Zuivere) Vormen, die voor gevorderde 
meditatiebeoefenaren toegankelijk is. De rūpadhātu bestaat uit zeventien hemelrijken die 
verdeeld zijn over vier ‘meditatierijken’ (dhyāna’s). 
De eerste dhyāna bestaat uit drie Brahmā-werelden (de Hemel van het Gevolg van 
Brahmā, de Hemel van Goden met Brahmā aan het Hoofd en de Hemel van de Grote 
Brahmā’s) waar Brahmā, zijn onderdanen en volgelingen in prachtige luchtpaleizen wonen. 
Brahmā verschijnt hier als een symbool van bevrijding van verlangens en van zuiverheid, 
meer dan als god (Sadakata 2004, 64). De werking van de geest van deze goden is nog niet 
tot stilstand gekomen (65). Volgens Sadakata zijn de vertikale grenzen van de cakravāla 
niet duidelijk. Ze lijken zich uit te strekken van de windcirkel tot de hoogste Brahmā-
wereld. De beoefenaren van de hogere dhyāna’s en de Boeddha’s zijn voorbij deze wereld 
(93). De tweede dhyāna heeft ook drie hemelen (de Hemel van de Goden met Slechts Ge-
ringe Straling, de Hemel van de Goden met Onmetelijke Straling, de Hemel van de Goden 
die Schitteren in Straling) die alle verzadigd zijn van deugdzaamheid, gesymboliseerd door 
verschillende soorten licht. Hier bestaan geen afdwalende gedachten of redeneringen. Al 
wat overblijft is de verrukking, voortgekomen uit intense rust en geconcentreerde meditatie 
(samādhi) (65). Ook de derde dhyāna kent drie hemelen (de Hemel van de Goden van 
Slechts Geringe Schoonheid, de Hemel van de Goden van Onmetelijke Schoonheid en de 
Hemel van de Luisterrijke Goden). Als de mediterende één is met de waarheid, wordt een 
sublieme vreugde en grote kalmte ervaren (65). Tenslotte de vierde dhyāna. Deze bestaat 
uit acht hemelen, met als hoogste de Akaniṣṭha-hemel (de Hemel van de Goden die allen 
Superieur zijn in Geluk en Deugdzaamheid), de plaats van nirvāna (Kloetzli 2007, 30). Dit 











In diverse sūtra’s uit de Pāli-canon – onder andere in de Mahāpadāna-Sutta (‘De grote 
leerrede over de legenden van de Boeddha’s’), de Mahānidāna-Sutta (‘De grote leerrede 
over voorwaardelijkheid’) en de Saṅgīti-Sutta (‘De gezamenlijke recitatie der leringen’) uit 
de Dīgha-Nikāya – staan beschrijvingen van de goden in deze hemelen (De Breet en Jans-
sen 2001, 251-287, 289-306, 691-741). 
 
Ārūpyadhātu (Vormloze Sfeer) 
In de volgende sfeer, de Vormloze Sfeer, hebben wezens niet langer een fysieke, materiële 
vorm. Er is slechts geest. Het is onjuist de Vormloze Sfeer ‘boven’ de Sfeer der (Zuivere) 
Vormen te plaatsen. Ofschoon de Vormloze Sfeer is ingesloten in de kosmologie, is deze 
sfeer geheel gescheiden van ruimtelijke concepten, echter niet voorbij het bereik van de 
tijd. De Vormloze Sfeer transcendeert volledig onze geografische begrippen (Sadakata 
2004, 75-76). De ārūpyadhātu bevat nadrukkelijk geen verblijfplaatsen: volgens de Abhi-
dharmakośa bestaan die namelijk niet boven de Akaniṣṭha-hemel van de rūpadhātu 
(Kloetzli 2007, 30). 
De ārūpyadhātu wordt onderverdeeld in vier niveaus: de Sfeer van de Oneindigheid van 
de Ruimte, de Sfeer van de Oneindigheid van het (Kosmisch) Bewustzijn, de Sfeer van 
Nietsheid en de Sfeer van Noch-Voorstelling-noch-geen-Voorstelling. 
De beoefenaren van dhyāna kunnen de Sfeer der Vormen bereiken. De Vormloze Sfeer 
is echter slechts voorbehouden aan de beoefenaren van samādhi. Tussen dhyāna en samādhi 
bestaat een subtiel verschil. Dhyāna verenigt de praktijk van kalmte (‘de geest tot rust bren-
gen’) en inzicht (‘het waarnemen van de ware aard van de dingen’). Samādhi brengt een in-
tensivering van deze zaken met zich mee; het is een eenpuntige concentratie van de geest en 
sluit dhyāna in. Zowel in het hīnayāna- als in het mahāyāna-boeddhisme wordt samādhi be-
nadrukt (Sadakata 2004, 76). Bevrijding uit de kringloop van wedergeboorten, het vinden 
van volmaakte verlichting en van het boeddhaschap worden bereikt in de ‘hoogste’ sfeer, 
de Sfeer van Noch-Voorstelling-noch-geen-Voorstelling: het stadium van de non-dualiteit, 
de ontkenning van alle tegenover elkaar gestelde concepten (78-79). 
 
Hellen 
In een groot aantal boeddhistische teksten wordt het bestaan van hellen vermeld.32 De hel is 
de plaats voor de ‘boosdoeners’ (Dhammapada, vers 12633), ‘bezoedeling’ is een weg die 
ernaartoe leidt (Sutta-Nipāta, vers 27734). In de Kokāliya-Sutta uit de Pāli-canon (De Breet 
en Janssen 2002, 156-162) vinden we een lijst van tien hellen waar de ‘kwaadsprekers’ als 
gevolg van hun daden gedurende zeer lange tijd de vele verschrikkingen zullen ondergaan, 
in soortgelijke passages uiteengezet als in de Abhidharmakośa. 
                                                 
32 Sadakata (2004, 44) merkt op dat het boeddhistische concept van de hel van Indiase origine is. Zo lijken bijvoor-
beeld de verzen 667-675 van de Sutta-Nipāta op beschrijvingen uit de Mahābhārata. 
33 “Sommigen gaan in tot een moederschoot; // boosdoeners gaan naar de hel; // rechtschapenen gaan naar de he-
mel; // wie vrij van vergiften zijn doven uit.” (De Breet en Janssen 2002, 292). 
34 “Kwellend hem die zijn innerlijk ontplooid heeft, // overweldigd door onwetendheid, begrijpt hij niet // dat be-










Het concept van de hel is het resultaat van een eeuwenlange ontwikkeling. Volgens de 
Ṛg Veda (omstreeks twaalfde tot achtste eeuw BCE) werd de god Yama beschouwd als de 
stamvader van het menselijk ras. Hij was de eerste mens die dood ging en zo de heerser 
werd over het rijk van de doden (Hermanns, 1955: 81). Zijn koninkrijk was een soort para-
dijs in de hemel. In de Abhidharmakośa komt er naast de hemelse Yama een andere Yama 
voor, behorend tot het rijk van de hongerige geesten. Onduidelijk is of dit dezelfde wezens 
zijn. Wat wel in de Abhidharmakośa duidelijk is, is dat het rijk van de doden verschuift van 
de hemel naar de onderwereld. Het was niet langer een plezierige en comfortabele verblijf-
plaats maar eerder een droefgeestige, waar de grote meerderheid van de doden moest lijden. 
Later (ca. vijfde/zesde eeuw CE) werd Yama – als resultaat van de introductie van het uit te 
spreken oordeel over goede en slechte daden – in het boeddhistische concept van de hel de 
Heer van de Dood (Sadakata 2004, 159-161). 
De Abhidharmakośa beschrijft acht hete hellen, elk omgeven door een zestiental aan-
grenzende hellen. Daarnaast zijn er acht koude hellen. Ze bevinden zich onder Jambudvīpa 
(Kloetzli 2007, 28). Overigens zijn andere bronnen niet allemaal identiek met hun beschrij-
vingen van de gebeurtenissen die in de hellen plaatsvinden. Ook stemmen de afmetingen 
van de hellen niet altijd onderling overeen. 
 
Het in onze ogen thans onrealistische wereldbeeld van de cakravāla-kosmologie heeft zich 
gedurende lange tijd gehandhaafd. De kosmologie, een serieuze poging om verschijnselen 
te verklaren, kan slechts begrepen worden in het licht van de wetenschappen uit die tijd 
(Kloetzli 2007, 16, 43). Aan de ene kant maakt de cakravāla-kosmologie deel uit van een 
speculatief systeem, anderzijds vormt het een min of meer praktische gids voor de monnik 
in zijn meditaties (24), een soort beschrijving van het pad naar de verlichting (50). 
Het beeld van de cakravāla wordt veel gebruikt binnen de boeddhistische traditie. Het is 
echter zeer divers van uitdrukking zoals bijvoorbeeld in een meer of mindere nadruk op de 
hel, in de rol van de Boeddha en in de wijze van wedergeboorte in de hemelen (Kloetzli 
2007, 147). De cakravāla-kosmologie is te beschouwen als een soort basiseenheid voor de 
sāhasra-kosmologie. 
 
§ 2.2.2 De sāhasra-kosmologie 
 
In de sāhasra-kosmologie, de ‘kosmologie van duizenden’, zijn duizenden wereldsystemen 
verbonden met niveaus binnen de brahmaloka, het rijk van de dhyāna’s. Kloetzli noemt 
twee fundamentele kenmerken van deze kosmologie. Allereerst de combinatie van duizen-
den werelden en de boven elkaar geplaatste kosmische niveaus. Als tweede de omstandig-
heid dat alle verschillende combinaties van werelden tot het rijk van een specifieke Boed-
dha of tot een specifiek boeddhaveld (buddhakṣetra)35 behoren (Kloetzli 2007, 51). In § 2.1 
                                                 
35 Thurman (2006, 310) spreekt over een boeddhagebied en vermeldt het volgende: “De … term buddhakshetra 
verwijst naar de omgeving van een boeddha …. Over het algemeen is dit het meest herkenbaar uitgedrukt in de be-
schrijvingen van de hemelse boeddhagebieden van de archetypische boeddha’s [de meditatieboeddha’s (Thurman 
2006, 307)], zoals Amitabha van het westerse boeddhagebied Sukhavati. Deze omgevingen zijn even onwerelds en 










is al verwezen naar de Saṅkhāruppatti-Sutta waar gesproken wordt over een veelheid aan 
Brahmā-werelden.36 Ook in de Aṅguttara-Nikāya – de verzameling van numeriek georden-
de leerredes van de Boeddha – worden reeksen van kosmische wereldstelsels vermeld: dui-
zend werelden vormen een ‘kleine chiliokosmos’, een miljoen werelden vormen een ‘mid-
delbare chiliokosmos’ en een miljard van die cakravāla’s een ‘grote of drievoudige chi-
liokosmos’ (tisahassī mahāsahassi lokadhātu) (53-54; Kloetzli 1987, 2027). Een grote chi-
liokosmos komt overeen met wat Kloetzli (2007, 61), naar de Abhidharmakośa, als de tri-
sāhasramahāsāhasralokadhātu aanduidt. 37  Het is deze cluster van wereldstelsels die de 
sāhasra-kosmologie domineert. Het is het kosmologische equivalent van het boeddhaveld, 
zoals dat ook in mahāyāna-teksten naar voren komt (52). 
Bij de bespreking van de cakravāla-kosmologie zagen we dat de zeventien hemelrijken 
van de rūpadhātu verbonden zijn met de vier dhyāna’s. Hoe is in de sāhasra-kosmologie de 
relatie tussen aantallen werelden en dhyāna-hemelen? Is er slechts één Akaniṣṭha, de hoog-
ste hemel van de rūpadhātu, of zijn er meerdere? Kloetzli gaat in op deze vraag, maar het 
blijkt dat deze relatie niet zonder problemen is. Zo beschrijft een alternatieve interpretatie 
in de Abhidharmakośa de vierde dhyāna als onbegrensd van omvang. De Śūramgama-
samādhisūtra vermeldt dat er 109 Akaniṣṭha-hemelen zijn, dus een begrensd aantal. Moge-
lijk zijn er minder hogere meditatierijken (Kloetzli 2007, 54-55, 60-61; Sadakata 2004, 94). 
We laten deze kwestie, die in het kader van het onderhavige proefschrift niet van belang is, 
hier verder rusten. 
Kloetzli (2007, 61) wijst op de verbondenheid van de trisāhasramahāsāhasralokadhātu 
van de sāhasra-kosmologie met bespiegelingen over de aard van de kosmische tijd. 
 
Tijd 
Het universum is niet statisch in de tijd, maar ondergaat drastische veranderingen over 
lange tijdsperioden. Niet alleen ieder stelsel, maar ook de trichiliokosmos als geheel, door-
                                                                                                                            
ik afzet tegen ‘universum’ en waarbij de laatste een wereld is die draait om het enkelvoudige, op zichzelf gerichte 
individu en de eerste een wereld die om de verlichte wijsheid draait, waar zelf en ander uiteindelijk niet te 
scheiden zijn.” Kloetzli spreekt over iets dergelijks: een ‘één makende entiteit’ (Kloetzli 2007, 51). 
36 “De Brahmā van het duizendvoudige wereldsysteem leeft lang, bezit grote schoonheid en geniet groot geluk. … 
Dan komt bij die monnik de volgende gedachte op: ‘Ach, moge ik na de ondergang van het lichaam, na de dood in 
het gezelschap van de Brahmā van het duizendvoudige wereldsysteem wedergeboren worden!’” En even later: 
“Hetzelfde overkomt een monnik die geboren wil worden bij de Brahmā van het tweeduizendvoudige, het driedui-
zendvoudige, het vierduizendvoudige, het vijfduizendvoudige, het tienduizendvoudige en het honderdduizend-
voudige wereldsysteem.” (De Breet en Janssen 2005, 192). 
37 Er bestaat geen uniformiteit over hoe het begrip trisāhasramahāsāhasralokadhātu verstaan moet worden. Ook 
buiten de boeddhistische traditie is discussie over de juiste betekenis van de naam. Volgens Kloetzli (en anderen) 
gaat het om 109 enkelvoudige wereldsystemen (elk net zo’n universum als waar wij in leven), een aantal dat volle-
dig past in de systematische rangschikking binnen de sāhasra-kosmologie. Anderen geven echter de uitleg dat het 
om 3.106 wereldsystemen gaat (Kloetzli 2007, 61-64). Ook verschillen diverse bronnen over de grootte van een 
boeddhaveld. Zo vermeldt bijvoorbeeld de Mahāvastu (tweede eeuw CE) dat eenenzestig grote chiliokosmossen 
het equivalent van een boeddhaveld vormen (51), maar in de Mahāprajñāpāramitāśāstra schrijft Nāgārjuna 
(tweede/derde eeuw CE) dat oneindige aantallen van een drievoudige chiliokosmos – elk bestaande uit een miljoen 
zonnen, manen, Sumeru’s en hemelse sferen – een boeddhaveld vormen (51-52). Voor een bespreking en duiding 
van de kosmologische beelden in het epos van Gesar van Ling zijn deze verschillen echter, zoals uit het vervolg 










loopt voortdurend cycli van vier belangrijke wereldperioden die kunnen worden geken-
schetst als perioden van involutie, van het voortduren van de chaos, van evolutie en van het 
voortduren van de ontstane wereld (De Breet en Janssen 2001, 789 (noot 108)), respectie-
velijk ook aan te duiden met de kernbegrippen vernietiging, leegte, ontstaan en bestaan 
(Dalai Lama 2006, 81). 
Het begin, de periode van evolutie – Kloetzli en Sadakata spreken over schepping – 
loopt vanaf de primordiale wind tot het moment dat het eerste wezen de hel bewoont. Daar-
na begint het stadium van het voortduren van de ontstane wereld, gevolgd door een periode 
van ontbinding die begint wanneer wezens niet langer in de hel worden wedergeboren door-
dat het karma van levende wezens is uitgeput. Dit stadium loopt door tot de wereld vernie-
tigd wordt en wat rest is een lange periode waarin de chaos voortduurt en er niets overblijft 
dan ruimte. De cyclus wordt vervolgens opnieuw doorlopen (Kloetzli 2007, 73-74; Sadaka-
ta 2004, 99-105). 
De perioden worden gemeten in kalpa’s. Volgens de Saṃyutta-Nikāya – de verzameling 
van de thematisch geordende leerredes van de Boeddha – duurt een kalpa langer dan de pe-
riode ‘benodigd om een rotsblok van een mijl hoog, een mijl lang en een mijl breed volle-
dig af te slijten door er iedere honderd jaar even met een zijden doekje langs te strijken’ (De 
Breet en Janssen 2001, 789 (noot 108)). Iedere kalpa wordt weer onderverdeeld in twintig 
‘kalpa’s van gemiddelde duur’. In totaal duurt de gehele cyclus vier kalpa’s, ook wel māha-
kalpa (‘grote kalpa’) genoemd. Voor het boeddhisme is zo’n māhakalpa de eenheid van 
kosmische tijd (Kloetzli 2007, 60-61). Tijdens de kalpa van het voortduren van de ontstane 
wereld varieert in ieder van de twintig gemiddelde kalpa’s de levensduur van menselijke 
wezens steeds tussen tien en tachtigduizend jaar. Wij zouden ons nu in de negende gemid-
delde kalpa van deze periode bevinden. Een Boeddha zal slechts eenmaal in de loop van 
een periode van het voortduren van de ontstane wereld verschijnen, uitsluitend tijdens een 
periode van afnemende levensduur en alleen in Jambudvīpa (Sadakata 2004, 107-108; 
Kloetzli 1987, 2027). De kans om een Boeddha te zien, is dus erg klein, ‘zo zeldzaam als 
het bloeien van een udumbara-plant’38 (Kloetzli 2007, 88). Wij zijn als mensen geboren in 
een kalpa waarin de wereld de verschijning van Boeddha Śākyamuni heeft gezien. Overi-
gens vermelden andere bronnen een aantal van duizend boeddha’s dat kan verschijnen 
(Sadakata 2004, 109). 
Steeds weer opnieuw, in een cyclus van vierenzestig grote kalpa’s, wordt de wereld 
verwoest door vuur, water of wind: in totaal zesenvijftig keer door vuur, zeven keer door 
water en slechts eenmaal door wind. Bijna alles wordt telkens verwoest. Slechts de tweede 
dhyāna (en hoger) is gevrijwaard van de verwoesting door vuur, terwijl de derde en vierde 
dhyāna de grenzen zijn van de verwoestingen door water respectievelijk wind (Kloetzli 
1987, 2028; Kloetzli 2007, 75; Sadakata 2004, 105-106). 
Een ander belangrijk aspect van de sāhasra-kosmologie gaat over de aard van de Boed-
dha. Zogenaamde nirmāṇa-boeddha’s39, ‘emanaties van de Boeddha die verzonken is in een 
                                                 
38 Ficus racemosa. De bloem zou slechts eenmaal in de drieduizend jaar verschijnen. 
39 De nirmāṇa-boeddha’s, een soort fictieve, tijdelijke boeddha’s, worden niet vermeld in de Abhidharmakośa. Wel 
worden ze in de Mahāprajñāpāramitāśāstra van Nāgārjuna genoemd, waar ze geassocieerd worden met het onder-










toestand van diepe trance’, zijn nauw verbonden met deze kosmologie met zijn vele werel-
den (Kloetzli 2007, 64-67). De Boeddha wendt ze aan om de leer, de dharma, te preken 
(70). De verschijning van deze nirmāṇa-boeddha’s lijkt geweld te doen aan de bewering 
van de Sarvāstivadins van het hīnayāna-boeddhisme dat er slechts één Boeddha en één 
boeddhaveld bestaat, maar er is geen tegenspraak: ze verhouden zich tot de Boeddha als ‘de 
bladeren tot de stengel van de plant’ of ‘als een plant tot haar zaad’ (68, 71). 
In het klassieke boeddhisme van de sāhasra-kosmologie moet bevrijding uit de 
kringloop van wedergeboorten door eigen inspanningen verkregen worden. Een śrāvaka – 
een volgeling van de Boeddha wiens doel het is als arhat bevrijd te worden van het lijden in 
saṃsāra – onderneemt als het ware een kosmische reis. Allereerst door realisatie van het 
achtvoudige pad – van Jambudvīpa naar de dhyāna-hemelen –, waarna nog maximaal zeven 
wedergeboorten voor de ‘stroombetreder’ volgen. Vervolgens gaat hij als bodhisattva naar 
de Tuṣita-hemel, en vandaar naar Jambudvīpa waar hij zijn plaats op de vajrāsana-troon 
inneemt, in afwachting van een komend Boeddhaschap (Kloetzli 2007, 88-89). 
In het mahāyāna, met zijn bijbehorende asaṅkhyeya-kosmologie, is voor de weg naar 
bevrijding de hoop op de kracht van een ander – bijvoorbeeld Boeddha Amitābha – geves-
tigd, een belangrijk verschil met de sāhasra-kosmologie. Legt de śrāvaka in de sāhasra-kos-
mologie een zware, moeilijke weg af, eindeloos in tijd, in de asaṅkhyeya-kosmologie kan 
de kosmische reis als resultaat van de bijzondere vermogens van de Boeddha ogenblikkelijk 
plaatsvinden (Kloetzli 2007, 134-135). Maar voor beide kosmologieën geldt: bevrijding ge-
beurt slechts wanneer de kosmos juist begrepen wordt (139). 
 
§ 2.2.3 De asaṅkhyeya-kosmologie 
 
De ‘klassieke’ gedachten zoals die in § 2.2.1 en § 2.2.2 naar voren gekomen zijn, stammen 
uit een tijd dat het boeddhisme organisatorisch redelijk stabiel was. Omstreeks de eerste 
eeuw CE vinden er door een segmentering van het boeddhisme en de opkomst van het 
mahāyāna grote veranderingen plaats. Er ontstaan nieuwe doctrinaire denkbeelden, die ook 
van invloed zijn op kosmologische voorstellingen. Terwijl in het hīnayāna-boeddhisme de 
Boeddha verschijnt en weer verdwijnt, gaat in het mahāyāna de gedachte overheersen dat 
de Boeddha alom in onze wereld tegenwoordig is, het universum zelf is en een eeuwig 
bestaan heeft (Sadakata 2004, 113). De Saddharma-puṇḍarīka-sūtra (de Lotus-sūtra; ca. 
eerste eeuw CE) en de Avataṃsaka Sūtra verwoorden het fundamentele principe van het 
mahāyāna dat er tegelijkertijd talrijke boeddha’s in het heelal bestaan. 
In een vroege periode van het boeddhisme kwam het idee op van de zeven boeddha’s 
van het verleden, waaronder Śākyamuni. Naarmate het mahāyāna-boeddhisme zich verder 
                                                                                                                            
Evenals de Boeddha beschikken ook arhats als vrucht van hun meditatieve praktijk over de vijf klassen van 
abhijñā’s (‘superkennis’): (1) siddhi’s: wonderbaarlijke, magische vermogens, waaronder het ‘vermogen van ver-
menigvuldiging’ (nirmāṇa) van datgene wat uniek is, (2) helderziendheid, (3) helderhorendheid, (4) kennis van ge-
dachten van anderen en (5) herinneringen van voorgaande bestaansvormen (Keown 2004, 267; Kloetzli 2007, 65). 
Zoals de trisāhasramahāsāhasralokadhātu bij uitstek de kracht van de veelheid van wereldstelsels geeft, geldt dit 
ook voor de nirmāṇa-boeddha’s (Kloetzli 2007, 68). Ze zijn niet alleen producten van vermenigvuldiging, maar 
zijn ook in staat zichzelf te vermenigvuldigen (67-68). Als de nirmāṇa-boeddha’s hun werk ten gunste van bevrij-










ontwikkelde, groeide het aantal boeddha’s tot wel meer dan duizend. Vanwege het grote 
aantal boeddha’s werd enige vorm van systematisering noodzakelijk. Omstreeks de tweede/ 
derde eeuw CE ontstond de ‘drie lichamen’ theorie (Harvey 2003, 125-126; Sadakata 2004, 
128-129; Samuel 1993, 282-283; Schumann 1997, 152-160)40: 
 
• het lichaam van openbaring (nirmāṇa-kāya), ook wel het lichaam van manifestatie of 
transformatie genoemd: de Boeddha in een menselijke vorm, waarin de boeddhanatuur 
zich manifesteert op aarde (bijvoorbeeld Śākyamuni en de vroegere Boeddha’s); 
• het lichaam van gelukzaligheid (sambhoga-kāya): het aspect van de boeddhanatuur dat 
de dharma overbrengt en dat zich voordoet in de vorm van godheden die toegankelijk 
zijn via onder andere meditatie (bijvoorbeeld Amitāyus of de Medicijn-Boeddha 
Bhaisajya-guru); 
• het lichaam van waarheid (dharma-kāya): de Boeddha als waarheid, louter abstract en 
voorbij vorm, tijd en ruimte. 
 
Ook doet de bodhisattva-gedachte zijn intrede in het mahāyāna-boeddhisme. Tot de be-
kendste bodhisattva’s – wezens die het boeddhaschap niet alleen voor zichzelf willen berei-
ken maar ook voor andere mensen – behoren Avalokiteśvara, de bodhisattva van mededo-
gen; Maitreya, de toekomstige boeddha; en Manjuśri, de bodhisattva van wijsheid. 
In de met het mahāyāna verbonden kosmologieën vinden we deze veranderingen terug. 
De numerologie van duizenden is niet langer belangrijk. De nadruk ligt op de ontelbare 
aantallen Boeddha’s en boeddhavelden in de tien richtingen41  van de ruimte en op de 
onmetelijke, onvoorstelbare vermogens van de Boeddha. In tegenstelling tot de nirmāṇa-
boeddha’s uit de sāhasra-kosmologie worden de daśadigboeddha’s van de asaṅkhyeya-kos-
mologie – de Boeddha’s van de tien richtingen die geassocieerd worden met de uitoefening 
van wonderbaarlijke vermogens van illuminatie – als werkelijk bestaand beschouwd. De 
verschijning van een Boeddha is geen zeldzame gebeurtenis meer. Ze zijn zo talrijk als ‘het 
aantal zandkorrels in de Ganges’: er is nooit een kalpa zonder Boeddha. Zoals de sāhasra-
kosmologie gedomineerd wordt door de tijd, zo is de asaṅkhyeya-kosmologie, de ‘kosmo-
logie van ontelbare systemen’, verbonden met de ruimte (Kloetzli 2007, 8, 70, 91-93, 102). 
Er zijn dus vele boeddha’s in het universum, die ieder een eigen boeddhadomein bezit-
ten, bijvoorbeeld het Reine Land Sukhāvatī van Amitābha en de Zuivere Lapis-lazuli We-
                                                 
40 Historisch gezien werd in de theravāda-traditie een tweedeling gemaakt met betrekking tot de persoon van de 
Boeddha en de aard van het Boeddhaschap. Als eerste de rūpa-kāya, het fysieke lichaam van de Boeddha in de 
vorm van zijn overblijfselen, van voorwerpen die hij gebruikte en van herinneringen die hij naliet, zoals 
bijvoorbeeld voetafdrukken in de rotsen. Daarnaast was er de dhammakāya, het sprituele lichaam van de Boeddha 
zoals dat in de leringen, de hogere stadia van het pad en de verlichting naar voren komt. Vervolgens komt in het 
mahāyāna de drie lichamen theorie tot rijping, waarin we het brede spectrum van veranderingen in kosmologische 
opvattingen, doctrinaire ontwikkelingen en devotionele praktijk terugvinden (Keown en Prebish 2007, 102-105). 
Binnen het mahāyāna omvat de rūpa-kāya – het lichaam van vorm – zowel de sambhoga-kāya als de nirmāṇa-kāya 
(Patrul Rinpoche 2004, 583). 
41 Strikt genomen zijn de tien richtingen: het oosten, zuiden, westen en noorden als hoofdrichtingen, en daarnaast 











reld van Bhaisajya-guru, de Medicijn-Boeddha. De Tuṣita-hemel – een van de zes hemelen 
van de Sfeer der Geneugten en plaats waar de bodhisattva’s voorafgaand aan hun verschij-
nen als Boeddha verblijven – lijkt ook op een boeddhaland. De Sahā-wereld, de wereld 
waarin wij leven en waarin Śākyamuni verscheen, lijkt misschien op het boeddhaland van 
Śākyamuni; het is echter geen zuiver land. Het is een wereld van bezoedeling, vol met lij-
den (Kloetzli 2007, 5-6; Sadakata 2004, 114). 
Het mahāyāna-boeddhisme bood de massa een eenvoudiger weg naar bevrijding door 
bidden tot boeddha’s, bodhisattva’s en goden. De goden representeren niet het hoogste be-
staan, ze staan ‘onder’ de Boeddha en beschermen de Boeddha en de dharma. Bescherming 
wordt ook geboden door een bonte verzameling van halfgoden zoals bijvoorbeeld nāga’s 
(slangen), yakṣa’s (woeste demonische wezens), gandharva’s (hemelse zangers en musici, 
die volgelingen van Indra zijn) en garuda’s (mythische vogels). Goden staan weliswaar 
‘boven’ de mensenwereld, maar ook zij zijn onderhevig aan saṃsāra. Boeddharijken gaan 
alle bestaan te boven. Mensen kunnen hier worden wedergeboren, goden echter niet (Sada-
kata 2004, 125). 
 
De kosmologie van wat Sadakata de ‘Lotus Repository World’ noemt, een symbool van de 
structuur van de schatkamer van het heelal, is beschreven in de Avataṃsaka Sūtra. De sūtra 
beschrijft een gelaagd cilindrisch systeem van windcirkels, in aantal gelijk aan ‘het aantal 
zandkorrels dat ontstaat als de Sumeru verpulverd wordt’. Bovenop bevindt zich ‘De Grote 
Lotus Bloem’, gemaakt door Boeddha Vairocana. De bloembodem in het centrum is de 
‘schatkamer’, het land van de ‘Lotus Repository World’ dat talloze wereldsystemen bevat 
(Kloetzli 2007, 52; Sadakata 2004, 144-154). In de Brahmajāla Sūtra (ca. derde eeuw CE) 
uit het mahāyāna (niet te verwarren met de Brahmajāla-Sutta uit de Dīgha-Nikāya van de 
Pāli-canon) vinden we een treffend beeld terug (The unanswered questions z.d.): 
 
“Nu zit ik, Boeddha Vairocana, boven op een lotusvoetstuk; op duizend bloemen die mij om-
ringen, zitten duizend Śākyamuni Boeddha’s. Elke bloem ondersteunt honderd miljoen werel-
den; in elke wereld verschijnt een Śākyamuni Boeddha. Zij zitten allen onder een bodhi-boom 
en bereiken allemaal tegelijkertijd het boeddhaschap. Al deze ontelbare Boeddha’s hebben 
Vairocana als hun oorspronkelijke lichaam.”  
 
Kloetzli ziet de kosmologie van de cakravāla als een vereenvoudiging van de sāhasra-kos-
mologie. Evenzo is de kosmologie van de Reine-Land-scholen op te vatten als een vereen-
voudiging van de asaṅkhyeya-kosmologie (Kloetzli 2007, 136-137). Temidden van de on-
metelijke en ontelbare boeddharijken vinden we in het oosten Abhirati, het paradijs van 
Boeddha Akṣobhya. In het westen ligt het zuivere land dat het meest vereerd wordt: het 
paradijs Sukhāvatī van Boeddha Amitābha met zijn prachtige hemelse muziek en zijn schit-
terende landschappen. Alleen al het reciteren van de naam van Boeddha Amitābha geeft 
hoop op wedergeboorte in zijn zuivere land en na een bestaan in zijn gelukzalige wereld te 













§ 2.2.4 De kosmologie van de Reine-Land-scholen 
 
Eens sprak de Boeddha tot Śāriputra, één van zijn voornaamste volgelingen, de volgende 
woorden over het zuivere land Sukhāvatī42 (Ensink 2005, 123): 
 
“In het westen liggen een biljoen boeddhadomeinen en daar achter een boeddhadomein, een 
wereld die Sukhāvatī heet. Daar verblijft, leeft, woont thans een tathāgata, een arhat, een 
volmaakt ontwaakte. Hij heet Amitāyus43 en verkondigt de leer. Wat denkt u nu, Śāriputra? 
Waarom wordt die wereld Sukhāvatī genoemd? Wel, in die wereld Sukhāvatī kennen de we-
zens geen lichamelijk leed, geen geestelijk leed en er zijn ontelbaar veel oorzaken van geluk. 
Daarom wordt die wereld Sukhāvatī, ‘Land van geluk’, genoemd.” 
 
En de Boeddha gaat verder en schetst het zuivere land. 
Aan alle zijden wordt Sukhāvatī omgeven door zeven terrassen, zeven rijen palmen en 
belletjesnetten, gemaakt van de vier kostbare materialen (goud, zilver, beril en bergkristal) 
en die, bewogen door de wind, een liefelijk, bekoorlijk geluid geven. Er zijn prachtige 
lotusvijvers, tot de rand gevuld met water dat de acht goede kwaliteiten bezit. Rond de 
vijvers groeien mooie juwelenbomen en in de vijvers bevinden zich lotussen, zo groot als 
wagenwielen, met de prachtigste kleuren. In Sukhāvatī is steeds hemelse muziek. ’s Nachts 
en overdag vallen er bloemenregens van hemelse māndārava-bloemen. Het is er zo prach-
tig, dat zelfs de namen van de hellen, van de dieren en van de wereld van Yama daar onbe-
kend zijn. Amitāyus en de mensen, in ontelbare aantallen, hebben er een onmetelijke le-
vensduur. Zij zijn de zuiveren van geest, streven naar verlichting en hoeven nog slechts één 
geboorte te ondergaan (Ensink 2005, 123-128; Sadakata 2004, 116). 
Waar het paradijs Sukhāvatī met zijn prachtige hemelse muziek en zijn schitterende 
landschappen precies ligt, is onduidelijk. Soms wordt het geplaatst binnen de drie Sferen, 
soms erbuiten. De oorzaak van deze onduidelijkheid en dit verschil is gelegen in het feit dat 
de klassieke kosmologie niet over boeddharijken spreekt. 
 
Ook voor veel Tibetanen is wedergeboorte in het westelijk paradijs van Amitābha het doel 
waarnaar gestreefd wordt. In het Gesar-epos vinden we een fragment dat nauw aansluit bij 
het beeld dat uit de Sukhāvatīvyūha-sūtra’s naar voren komt. Koning Gesar geeft zijn 
vrouw A stag lha mo, wanneer hij haar uit de hellen bevrijdt, het volgende mee ([865]): 
 
“Vertrouw ook mij, koning Ge sar. … Op deze manier kom je in het westelijke paradijs. Je 
hart heeft geen wensen meer. Er is geen enkel leed meer. Verder zullen vreugde en eindeloos 
geluk vanzelf tevoorschijn komen en van enorme omvang zijn. Daarom heet het ‘het geluk-
bezittende paradijs’. De voortreffelijke eigenschappen van het paradijs zijn onmetelijk. Daar 
wordt A stag lha mo tot de voortreffelijken gemaakt.”  
                                                 
42 Het land Sukhāvatī wordt beschreven in een tweetal sūtra’s: de zogenaamde korte en lange Sukhāvatīvyūha-
sūtra’s. Een vertaling van de korte versie is als ‘De kleine beschrijving van Sukhāvatī’ opgenomen in J. Ensink, 
De grote weg naar het licht (2005, 123-128). In de Reine-Land-sūtra’s wordt Boeddha Śākyamuni afgebeeld als 
degene die de leringen van Boeddha Amitābha uiteenzet. 
43 Amitāyus, de Boeddha van het Onmetelijke Leven, is de sambhoga-kāya van Boeddha Amitābha, de Boeddha 










Wat kunnen we, naast de wens om in het Reine Land van Amitābha opgenomen te worden, 
verder zeggen over kosmologische bespiegelingen in Tibet? 
 
§ 2.3 Tibet 
 
Veel facetten van de klassieke boeddhistische kosmologieën die in § 2.2 besproken zijn, 
vinden we terug in voorstellingen die in het Tibetaanse wereldbeeld naar voren komen, al 
verschillen accenten en details door de specifieke invulling die voor Tibet eigen is. 
 
§ 2.3.1 De horizontale wereld 
 
Een treffend voorbeeld waarin we enkele grote lijnen van de horizontale wereld van 
(gedeelten van) de cakravāla-kosmologie (§ 2.2.1) terugzien, vinden we bijvoorbeeld in de 
Grub-mtha Chenmo (grub mtha’ chen mo)44, een Tibetaanse tekst uit de zeventiende eeuw 
(Norbu en Turnbull 1987, 19): 
 
“The Four Worlds lie beyond a great mountain, Rirab Lhunpo. 
Rirab climbs to the heavens, 
Rising eight times ten thousand pagtsad above the mighty ocean, 
Sinking as deep below its surface. 
Its nature is to have four sides, each a precious stone. 
East is crystal, and beyond, in the outer ocean, 
Is Lö Phag, Land of Giants. 
The South, of malachite, gazes from afar upon our own fair world of Dzambu Lying. 
Silver is the western face; 
There lies Balang Chö, rich in cattle. 
The North is made of solid gold; 
Northward lies Dra Minyen, blessed but worldly land  
Where all beings are born with wealth, 
Destined to lead their lives in peaceful leisure. 
But that seeming happy land is the land of the unpleasant voice, 
That speaks of Death. 
Land without religion.” 
 
In de buitenste oceaan Chi Gyatso liggen de vier werelden van het oosten, zuiden, westen 
en noorden, met als het middelpunt van het universum de machtige Rirab Lhunpo, de Meru. 
Ook hier heeft de Rirab Lhunpo een bijzondere samenstelling, zij het iets afwijkend van de 
al eerder in § 2.2.1.1 vermelde voorstelling: het oosten bestaat uit kristal, het westen is ge-
maakt van zilver, het noorden van goud, het zuiden van malachiet – een mineraal dat als 
edelsteen wordt gebruikt. De berg wordt bevolkt met goden en halfgoden, die op vier ver-
schillende niveaus wonen, met op de top de machtigsten. 
                                                 
44 Ngawang Tsöndrü (Tib.: 'jam dbyangs bzhad pa ngag dbang brtson 'grus) (1648-1721) was een belangrijke gees-
telijke van de Gelugpa’s. Hij was de eerste van de Jamyang Shepa’s, een belangrijke incarnatielijn. Omstreeks 
1710 stichtte hij het Labrang-klooster in Amdo. Hij was een leerling van de vijfde Dalai Lama en schrijver van de 










In de vorm van een halve maan ligt in het oosten het continent Lö Phag, het land van de 
reuzen, dat overeenkomt met Pūrvavideha. De reuzen leven hoofdzakelijk van rijst en 
groenten. Ze leven vijfhonderd jaar. In een belangrijk opzicht verschillen ze van ons: ze 
zijn kalm en vreedzaam en vechten niet. Ze bezitten echter geen religie. Dzambu Lying is 
het zuidelijke Jambudvīpa. Het is onze wereld. Aanvankelijk was Dzambu Lying niet be-
woond: er waren geen mensen, geen dieren, geen bomen. Zon, maan en sterren ontstonden 
en er was licht. Goden kwamen van de Rirab Lhunpo naar beneden en sommige goden wer-
den mensen. En in de loop der tijd ontstond langzamerhand de ons bekende wereld met al 
zijn onvolmaaktheden, maar ook met de religie die een uitweg voor al het lijden biedt: de 
weg naar bevrijding. Balang Chö, rond van vorm als de zon, is Aparagodānīya, de westelij-
ke wereld. Het is een land van vee, de mensen eten voornamelijk kaas en boter. De sterke, 
grote mensen lijken op die uit Lö Phag, maar ze hebben ronde gezichten. Ook zij leven vijf-
honderd jaar. Noordelijk van de Rirab Lhunpo ligt Dra Minyen – overeenkomend met Utta-
rakura – dat vierkant van vorm is. De mensen hebben er vierkante gezichten. Zij leven er 
duizend jaar, in een land van overvloed en van volslagen vrede, waar de gelukzaligheid ge-
durende duizend jaar verzekerd is, behalve in de laatste zeven dagen wanneer de dood zich 
aankondigt, het verval begint en meer lijden wordt ondergaan dan wij in ons gehele leven 
zullen ondervinden. Er bestaat geen religie (Norbu en Turnbull 1987, 21-34; Waddell 1934 
80-81). 
Naast dit fragment uit de Grub-mtha Chenmo bestaan andere, vergelijkbare teksten die 
teruggaan tot de dertiende eeuw – mogelijk zelfs eerder – waarin we elementen van de 
cakravāla-kosmologie terug kunnen vinden (Norbu en Turnbull 1987, 27). 
Niet alleen het horizontale, min of meer seculiere wereldbeeld uit de cakravāla-kosmo-
logie vinden we in het Tibetaanse wereldbeeld terug. Ook de vertikale, heilige wereld 
neemt een belangrijke plaats in. Hoe ziet dit spirituele beeld eruit? 
 
§ 2.3.2 De vertikale wereld 
 
Geoffrey Samuel beschrijft in Civilized Shamans: Buddhism in Tibetan Societies de aard 
van het boeddhisme in de premoderne Tibetaanse maatschappijen. Hij komt daarbij tot een 
drietal benaderingswijzen, door hem ‘oriëntaties’ genoemd (Samuel 1993, 31): 
 
• een pragmatische oriëntatie, die opgevat wordt in termen van interactie met lokale 
goden en geesten, uitgevoerd door talrijke beoefenaren van het ritueel, zoals bijvoor-
beeld lama’s die voor dit doel gebruik maken van tantrische praktijken45; 
• een karma-oriëntatie, die de nadruk legt op de gevolgen van karma, het verwerven van 
verdiensten, en wedergeboorte; 
• een bodhi-oriëntatie, met als centraal aspect het streven naar verlichting (bodhi), dat 
een sterke sociale of altruïstische component heeft en dat wordt uitgevoerd door middel 
van tantrische praktijken. 
                                                 











Elk van deze drie kernthema’s uit de oriëntaties van Samuel – de alledaagse werkelijkheid 
van goden en geesten, de wet van het karma en het streven naar bevrijding – heeft binnen 
het Tibetaans boeddhisme een eigen kenmerkende invulling gekregen. 
 
Bevrijding 
Ook in het Tibetaans boeddhisme vormt het streven naar verlichting een primair doel. In 
Boeddhisme. Stichter, Scholen en Systemen geeft Schumann zeven wegen die in de loop 
van de geschiedenis binnen de verschillende boeddhistische scholen ontwikkeld zijn om 
bevrijding te bereiken. Feitelijk hebben elementen uit al deze verlossingswegen een plaats 
binnen het Tibetaanse boeddhisme gekregen, zij het dat de mate waarin dit gebeurd is, 
verschilt.46 
 
Ook hier is de indeling van de kosmos in de vertikale, heilige oriëntatie een afspiegeling 
van bewustzijnniveaus. Hoe hoger dat is bij de dood, des te hoger is het niveau waarop men 
wordt wedergeboren. De dood die door het bardo-concept zo’n belangrijke en unieke rol 
speelt in het Tibetaans boeddhisme en die ook het moment is waarop we, volgens de Dalai 
Lama, de meest diepzinnige en heilzame innerlijke ervaringen kunnen hebben (Sogyal 
Rinpoche 1996, x). Als tijdens het leven de praktijk van de dharma beoefend en overdacht 
is, dan is er in de bardo gelegenheid volledige en volmaakte verlichting te bereiken en van 
het leven bevrijd te worden. Voorbereiding op datgene wat ons te wachten staat, is een stap 
in de goede richting. 
Niet alleen met meditatie is verlichting te bereiken in het Tibetaans boeddhisme, maar 
ook zijn er de ‘Vijf Methoden om zonder Meditatie Verlichting te Bereiken’, methoden die 
                                                 
46 Schumann (1997, 240-247) noemt als verlossingswegen van de scholen van het hīnayāna, mahāyāna en tantra-
yāna: 
• de weg van de zelfdiscipline: beëindiging van het lijden en van de wedergeboorte door opheffing van de oor-
zaken van het lijden (begeerte, onwetendheid, haat en verblinding) door middel van zelfdiscipline en inzicht. 
Deze weg komt overeen met het achtvoudige pad van het hīnayāna-boeddhisme. 
• de weg van de meditatie: aanvankelijk waren meditatie en meditatie-technieken, die uitvoerig beschreven 
zijn in de Pāli-teksten, een hulpmiddel bij de eigen geestelijke ontwikkeling. Op den duur werden ze een 
zelfstandige verlossingsweg. 
• de weg van de wijsheid: besef van de leegte van de empirische persoon en van alle dingen en het verwerven 
van het inzicht (door wijsheid) dat deze leegte het absolute is. Deze methode is van overheersend belang in 
de Prajnāpāramitā literatuur van het mahāyāna. 
• de weg van de bodhisattva: bevrijding van onheilzaam karma door de hulp van bodhisattva’s. Het streven is 
om, alvorens in het nirvāna op te gaan, zelf een bodhisattva te worden om op deze wijze andere wezens te 
helpen zich van het lijden te bevrijden. 
• de weg van de devotie (de weg van het geloof): gelovige overgave aan en gelovig vertrouwen in transcen-
dente boeddha’s, in het bijzonder Amitābha, die de gelovigen niet direct naar de verlossing leiden maar 
alleen naar wedergeboorten in één van de boeddha-paradijzen (in het bijzonder Sukhāvātī), waar de gelovige 
dan tot wijsheid en tot nirvāna rijpt. 
• de weg van het ritueel (de weg van de eredienst): rituele handelingen die hun oorsprong hebben in verering 
van relikwieën, van stoepa’s en van boeddhabeelden, leiden automatisch tot verlichting. 
• de weg van de mantra’s: verlossing door het open leggen van het absolute in het eigen innerlijk door middel 
van psychisch werkende mantra’s en mūdra’s, om zo de ingewijde de al-eenheid te laten ervaren. Deze weg 










meer gericht lijken te zijn op boeddhistische leken: door het zien van een grote meester of 
een heilig voorwerp; door het dragen van speciaal met mantra’s gezegende mandala-teke-
ningen; door het proeven van gezegende nectar, die een meester door middel van specifieke 
intensieve beoefening wijdt; door het zich herinneren van het overbrengen van het bewust-
zijn op het moment van de dood, de phowa; en door het horen van bepaalde diepzinnige le-
ringen, zoals bijvoorbeeld de Grote Bevrijding door Horen in de Bardo (Sogyal Rinpoche 
1996, 99-100). Deze laatste methode treffen we ook aan op het einde van De hellevaart van 
Gesar waarin in het lied ‘De zelfverlichting van het duistere helleland’ Gesar de volgende 
aanwijzing geeft ([866]): 
 
“Wie in zijn leven de uitleg van de heilige leer niet hoort, ook de uitleg van de wedervergel-
ding niet begrijpt, wie ook de uitleg van de leer door de lama’s niet hoort en hun verklaring 
van de wedervergelding niet begrijpt, die kan toch nog op een bijzondere manier door zijn 
levenswerk gelukkig gemaakt worden. Voor alles kunnen door de deugd van dit werk zelfs 
dieren die door dit werk verduisterd werden, en alle andere levende wezens de leer en de wet 
leren begrijpen. Zo bewerkstelligt het grote oprechtheid. Opdat op aarde geluk en oprechtheid 
net als het sieraad van andere deugden vermeerderd worden, moeten bij het voordragen van 
het bovenstaande talrijke toehoorders komen. Wanneer je dit alles hoort, wordt het gemoed 
naar de leer gewend. Een uitgelezen middel is om ‘De zelfverlichting van het duistere helle-
land’ eenmaal te lezen; verder het Bardo thos grol chen mo eenmaal voor te lezen en het Phan 
yon een- of tweemaal te reciteren. Dan hoef je geen twijfel meer te hebben dat je in het weste-
lijk paradijs verlost zult worden.” 
 
Naast het lezen van de Bardo thos grol chen mo (‘De grote bevrijding door horen in de bar-
do’) of van de Phan yon (‘Zegeningen’) kan dus ook de tekst van Gesar gebruikt worden 
om bevrijding te bereiken. Overigens noemt Chögyam Trungpa nog een zesde methode van 
bevrijding: bevrijding door aanraken (Fremantle en Trungpa 2007, xi). 
 
Karma 
Karma is de drijvende kracht in de kosmos. Zij houdt de kringloop van wedergeboorten in 
stand, zij schept de hemelen en de hellen (Sadakata 2004, 71; § 2.2.1.2). In de natuurwet 
van het karma zien we de verbinding tussen de macrokosmos en de microkosmos van het 
bestaan naar voren komen. Daden die met een bewuste intentie tijdens dit en vorige levens 
verricht zijn, bepalen de weg die zal worden afgelegd. Heilzame daden brengen een betere 
wedergeboorte tot stand, schadelijke daden leiden naar lagere bestaansvormen. Bestraffing 
in de hel en beloning in de hemel zijn daarbij de uitersten. In de Dhammapada (vers 314) 
(De Breet en Janssen 2002, 320) wordt ernaar verwezen: 
 
“Een boze daad blijft beter ongedaan, want een boze daad kwelt ons later; een goede daad 
wordt beter wel gedaan, die ons niet kwelt na gedaan te zijn.” 
 
Alle voorstellingen en verschijningen die zich in de bardo aan ons voordoen, jagen schrik 
en angst aan. De wijze waarop een gestorvene de ervaringen in de bardo waarneemt, wordt 
geconditioneerd door de karmische achtergrond. In het herkennen van al datgene wat ge-










gedachten ligt de sleutel tot bevrijding. Ook Gesar verneemt die boodschap van Padmasam-
bhava ([840]): 
 
“Zondaars in de hel kunnen in één ogenblik als verlosten omhooggeleid worden als men hen 
het diepe onderricht bijbrengt. Voor alles is immers in de bardo niet alles echt; ook vrees en 
schrik niet. Alles is naar de aard van de dromen. Dat moet je weten.” 
 
Over de hellen is in § 2.2.1.2 al iets gezegd, maar een verdere uitwerking van de Tibetaanse 
ideeën over dit onderwerp is hier op zijn plaats. 
Patrul Rinpoche (1808-1887) was een van de grote meditatiemeesters uit de Nyingma-
traditie. In De woorden van mijn volmaakte leraar heeft hij een overzicht van theorie en 
praktijk van het Tibetaans boeddhisme geschetst, waaronder ook gedetailleerde beschrij-
vingen van de verschrikkingen die in de boeddhistische hellen ondervonden worden. 
Er zijn achttien hellerijken, ieder met hun eigen specifieke vormen van lijden, zoals die 
door de wezens van de zes rijken worden ervaren. Ze bestaan uit acht hete hellen47, acht 
koude hellen48 , de aangrenzende hellen49  en de kortstondige hellen50  (Patrul Rinpoche 
2004, 136). Wezens, herboren in de hel, hebben geen kans de dharma te beoefenen omdat 
zij voortdurend gekweld worden door intense hitte of kou. 
Ook Hermanns spreekt over achttien hellerijken51 ([939 (noot 85)]) en over tweeënder-
tig hellen. In De hellevaart van Gesar wordt beschreven hoe A stag lha mo door Gesar uit 
                                                 
47 De acht hellen liggen boven elkaar, als de verdiepingen van een gebouw. In iedere hete hel zijn de vloer en de 
omloop als het withete ijzer van een smid. Alles is een verschroeiende hete zee van laaiend heet vuur (Patrul Rin-
poche 2004, 125-126). Ook geeft Patrul Rinpoche een korte beschrijving van deze acht hete hellen en van de kwel-
lingen die de verdoemden er ondergaan (126-129). 
48 De omgeving in deze hellen wordt bepaald door besneeuwde bergen en gletsjers, aanhoudend omhuld door 
sneeuwstormen. Wezens, allen geheel naakt, worden in deze hellen gekweld door extreme koude (Patrul Rinpoche 
2004, 132-133). 
49 Rondom de Hel van Ultieme Foltering – de hete hel met de ergste folteringen – is een greppel met gloeiende 
sintels, een moeras van rottende lijken, een vlakte vol met wapentuig en een bos met bomen met vlijmscherpe bla-
deren. Van elk is er één in ieder van de vier windrichtingen, dus in totaal zijn er zestien subhellen (Patrul Rinpoche 
2004, 129-131; Sadakata 2004, 51-52, 163). Daarnaast bevinden zich in elke intermediaire richting – zuidoost, 
zuidwest, noordwest en noordoost – heuvels met ijzeren bergen waar ook verschrikkelijke folteringen ondervon-
den worden (Patrul Rinpoche 2004, 129). Het aantal aangrenzende hellen wijkt enigszins af van de Abhidharma-
kośa. Daar is beschreven dat iedere hete hel omgeven is door zestien aangrenzende hellen (‘minor hells’), dus in 
totaal zijn er dan 8×16=128 subhellen. In totaal zijn er dan volgens de Abhidharmakośa 144 hellen (Sadakata 
2004, 51, 53). 
50 De kortstondige hellen komen op alle mogelijke verschillende plaatsen voor. Het daarin ondervonden lijden 
varieert aanzienlijk. Wezens kunnen bijvoorbeeld tussen rotsen geplet worden, of worden opgesloten in een steen, 
bevroren in ijs, gekookt in kokend water of verbrand in vuur (Patrul Rinpoche 2004, 133). 
51 [939 (noot 85)]: “Gewoonlijk worden acht hete en acht koude hellen, alsook de Nye thze- en Nmye akhor-hellen 
opgeteld. Dat zijn dan achttien hellerijken. Nu worden de laatste twee ook in achten verdeeld, met als resultaat 
vierentwintig ‘trappen’. Dan worden ook nog de Khyon sdom (letterlijk: ‘engte’) als acht trappen genoemd. Zo ko-
men we op tweeëndertig helletrappen, één minder dan de drieëndertig boeddhistische hemelen. In het oorspronke-
lijke boeddhisme telde men acht hellen. De mahāyāna-school vermeerderde dit later met acht en onderscheidde 
acht hete en acht koude hellen. Verder werden acht chakravala’s (‘grenshellen’ of ‘hellen van ultieme duisternis’) 
toegevoegd. Deze stemmen overeen met de Tibetaanse Nye thze- en Nmye akhor-hellen. De Tibetaanse Khyon 
sdom-hellen vinden geen parallel in het boeddhisme, hoewel het boeddhisme het aantal trappen later tot 136 en 










de verschillende hellen bevrijd wordt ([858-859]): 
 
“Van de tweeëndertig hellen, namelijk de acht hete, de acht koude, de acht Nye thze- en Nye 
akhor-hellen en de acht Khyon sdom-hellen, had hij haar zo uit vierentwintig hellen omhoog-
geleid … en haar zo van de eerste van de drie hoofdverdoemenissen verlost.” 
 
In § 2.2.1.2 werd opgemerkt dat diverse bronnen niet geheel identiek zijn over gebeurtenis-
sen die in de hellen plaatsvinden en over afmetingen van de hellen. Hier kunnen we consta-
teren dat ook het aantal hellen stof tot discussie geeft. Van groot belang is dat echter niet: 
dieperliggende betekenissen van de hellen vormen uiteindelijk toch de kern. 
 
Goden en geesten 
Het Tibetaanse boeddhistische pantheon vormt een uitgebreid en complex geheel. In de 
loop der geschiedenis onderging het Tibetaans boeddhisme veelvuldig invloeden van en 
wisselwerkingen met andere religies, zoals bijvoorbeeld het hindoeïsme en de Bon-religie. 
Het heeft vele goden van andere religies in zich opgenomen waardoor uiteindelijk een 
kleurrijk, maar buitengewoon ingewikkeld, pantheon is ontstaan.  
In de inleiding van Religions of Tibet in practice merkt Donald S. Lopez Jr. op dat de 
invloed van het land van niet te overschatten betekenis is geweest voor de Tibetaanse reli-
gie (Lopez Jr. 1997, 8). In oude tijden waren de Tibetanen, veelal nomaden, volledig afhan-
kelijk van land en natuur. Het oorspronkelijk geloof in talrijke lokale geesten, demonen en 
goden heeft hier zijn bron, al dan niet vormgegeven door zintuigelijke indrukken van het 
landschap. Overal zijn zij aanwezig. We kunnen ze tegenkomen in meren, rivieren, vuur, 
wind, wolken en regenbogen; in bomen en wouden; op rotsen, stenen, zon, maan, sterren en 
planeten. Slangachtige watergeesten op plaatsen als het Mānasarowar-meer; vleesetende 
rotsdemonen; weergoden die regen en sneeuw- en hagelstormen veroorzaken; door de lucht 
vliegende ḍākinī’s; gletsjergeesten die als toorn lawines laten razen; heilige bergen als de 
Meru en de rMa chen spom ra, met op hun hellingen de heilige paleizen en paradijzen van 
bodhisattva’s of van lokale godheden, zijn slechts enkele voorbeelden. Bijna alles wat zich 
voordoet aan goede en kwade invloeden in het alledaagse leven komt in een of andere ver-
goddelijkte vorm in het Tibetaanse pantheon terug. Daarnaast treffen we Boeddha’s van 
verleden, heden en toekomst aan, naast onder andere tantrische godheden, beschermgoden 
van de heilige leer en orakelgoden. Door rituelen, in de vorm van gebedsvlaggen, steenho-
pen, offers of pelgrimages, moeten de goden en geesten gunstig gestemd worden, zodat het 
kwaad van ziekten en kwalen kan worden afgewend en het goede zijn weg vindt. 
Het aantal iconografische voorstellingen van al deze goden, geesten en demonen loopt 
in de duizenden. Zo komen bijvoorbeeld van Avalokiteśvara, de bodhisattva van mededo-
gen, alleen al meer dan honderd verschillende vormen voor (Fisher 1997, 44; Schumann 
1997, 166). Van Mahākāla, ‘de grote zwarte’ – een toornig aspect van Boeddha Amitābha 
en een van de zogenaamde ‘acht grote dharmapāla’s’ – zijn, afhankelijk van de gebruikte 
classificatie, tweeënzeventig of vijfenzeventig vormen bekend (De Nebesky-Wojkowitz 
1996, 38). 
In vreedzame en afschrikwekkende vormen kunnen de goden en geesten zich aan ons 










den. Naast een uiterlijke verschijningsvorm kunnen we een innerlijke betekenis aan hen 
toekennen. In de populaire religie worden de goden door de meeste Tibetanen als werkelijk 
bestaande bovennatuurlijke wezens opgevat. Voor ingewijden echter zouden veel goddelij-
ke verschijningsvormen symbool staan voor gebeurtenissen die in de meditatie ervaren 
kunnen worden, symboolvormen dus voor geestelijke voortgang en voor visioenen van 
hogere inzichten. Goden bestaan niet objectief, maar worden door de eigen geest geschapen 
(Schick 2006, 12, 24). Thubron (2011, 73-74) wijst erop dat de interpretatie van de toornige 
verschijningen tegenstrijdig is. Enerzijds kunnen ze beschouwd worden als een weergave 
van abstracte krachten, anderzijds kunnen deze omgekeerde goden psychische reacties zijn 
op een genadeloos landschap en brute koude of overblijfselen van een ouder sjamanisme 
zijn. Wat de diepere, al dan niet psychologische, verklaringen ook mogen zijn: de beleving 
van de alledaagse werkelijkheid heeft geresulteerd in een Tibetaans pantheon van goed-
aardige en toornige godheden dat zeer uitgebreid en complex is. 
 
Tot zover enkele kenmerken van boeddhistische (Tibetaanse) kosmologieën. In het laatste 
hoofdstuk van dit proefschrift wordt op een aantal aspecten van deze kosmologieën terug-
gekomen. Maar eerst zal onderzocht worden welke boeddha’s, goden en demonen we in het 

























“De Boeddha is echter niet alleen bovenmenselijk: hij overtreft ook de goden, omdat 
dezen toch nog sterfelijk zijn, onderworpen aan causaliteit, en daarom gedoemd eens 
op een lager niveau herboren te worden als hun goede karman is uitgeput. Zo staat 
de Boeddha kwalitatief buiten en boven alle andere wezens. 
Bovendien is de historische Boeddha Śākyamuni strikt genomen niet de Boeddha 
maar een Boeddha. In talloze kalpa’s in het verleden zijn er andere geweest, en in de 
verre toekomst zullen weer andere optreden om de prediking te hervatten. Ook al is 
het verschijnen van een Boeddha in de wereld buitengewoon zeldzaam, in het boed-
dhistische denken behoort Śākyamuni tot een type van wezens: hij is de vierde 
Boeddha van onze huidige aeon, de bhadra-kalpa; tegen het eind van deze kosmi-
sche periode zal de vijfde, Maitreya genaamd, verschijnen.” 
 










§ 3.1 Inleiding 
 
Matthias Hermanns geeft in Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar een indruk 
van de heroïsche daden van Gesar, voor de meeste Tibetanen een historische figuur die 
heerste over het koninkrijk Ling, gelegen in het oostelijk deel van Tibet, dat zijn hoogte-
punt waarschijnlijk bereikte omstreeks de dertiende en veertiende eeuw (§ 1.2). 
In de macrokosmos en de microkosmos van het bestaan zoals deze in Hermanns’ verha-
len over Gesar van Ling naar voren komen, vinden we uitgebreide goden- en geestenwerel-
den terug die in het leven van alledag dikwijls een voorname rol spelen. In dit hoofdstuk 
staan de boeddha’s centraal. Hoe en in welke context doen ze zich in Hermanns’ epos voor? 
Kunnen we iets zeggen over de betekenis en de rol die ze vervullen? 
Allereerst worden de ādi- of oerboeddha’s – Vajradhara, Vajrasattva en Samantabhadra 
– besproken. Daarna volgen diverse boeddha’s van het verleden, Boeddha Śākyamuni, de 
toekomstige Boeddha Maitreya, de vijf dhyāni-boeddha’s en de ‘duizend boeddha’s’. Tot 
slot worden nog enkele woorden aan Gesar gewijd. Hij is immers ‘als een Boeddha’. 
 
§ 3.2 Ādi- of oerboeddha’s 
 
In § 2.2.3 hebben we gezien dat omstreeks 300 CE in het mahāyāna-boeddhisme de doc-
trine van de ‘drie lichamen’ (tri-kāya) ontstond – een vorm van systematisering van de aard 
van boeddha’s –, bestaande uit de concepten van nirmāṇa-kāya (Tib.: sprul sku), sambhoga-
kāya (Tib.: longs spyod rdzogs pa’i sku) en dharma-kāya (Tib.: chos sku). 
Volgens Schumann (1997, 222) ontstond in de derde à vierde eeuw CE ‘het schema van 
de vijf transcendente boeddha’s waarvan men, al naar gelang de sectarische voorkeur, nu 
eens de een, dan weer de ander boven de overigen verhief, door hem tot personificatie van 
de dharma-kāya te verklaren …’. Vanaf de tiende eeuw wordt dan het proces van de perso-
nificatie verder uitgewerkt en wordt voor de gepersonificeerde dharma-kāya de aanduiding 
‘oerboeddha’ (ādibuddha) gebruikelijk (Harvey 2003, 127; Schumann 1997, 222). 
Binnen het Tibetaans boeddhisme treden drie verschillende vormen van de ādi-boeddha 
op de voorgrond. Als eerste Vajradhara, ‘Vajra-drager’, de hoogste boeddhavorm van de 
Kagyu-orde. Zij ziet in hem de grondlegger van hun spirituele afstammingslijn. Ook door 
de Gelugpa’s, ‘de Geelkappen’, wordt Vajradhara vereerd (Hoffmann 1956, 161). Vervol-
gens de oerboeddha Vajrasattva, ‘Diamant-wezen’, die in alle scholen en orden binnen het 
Tibetaans boeddhisme een plaats heeft gekregen (Schick 2006, 78-80). Hij is het symbool 
van spirituele zuiverheid en zijn honderd-lettergrepige mantra, ‘die de ‘kiem-lettergrepen’ 
van elk van de Honderd Vredige en Toornige Godheden omvat’, wordt algemeen gereci-
teerd voor genezing en zuivering (Sogyal Rinpoche 1996, 294). En als laatste Samanta-
bhadra, ‘Algoede’, die met name vereerd wordt door de Nyingmapa’s. Hij symboliseert 
voor hen de oneindigheid van de ruimte en de universaliteit van de verlichtingsvoortgang 
(Schick 2006, 78). Ook is deze oerboeddha (niet te verwarren met de bodhisattva Saman-
tabhadra!) het hoogste mannelijke principe van de Bon-religie (Hoffmann 1956, 56, 95). 
De bovenvermelde oerboeddha’s komen alle drie in Hermanns’ Gesar-epos voor, maar 










De hellevaart van Gesar, dat een beschrijving geeft van de reis die Gesar onderneemt naar 
de hel om zijn vrouw A stag lha mo van de verdoemenissen te redden. Steeds worden de 
oerboeddha’s in een door Gesar gezongen lied genoemd, maar we zullen zien dat deze vijf 
gevallen – hierna in chronologische volgorde besproken – nogal divers van aard zijn. 
Hoewel Hermanns de herkomst van De hellevaart van Gesar niet vermeldt, merkt hij wel 
op dat de schrijver van het manuscript als aanhanger van de Geelkappen tegenstander is van 
de Bon-leer, van ‘de Ouden’ (de Nyingmapa’s) en de Roodkappen, alsmede van de oude 
populaire religie ([935 (noten 6 en 8a)]). Enigszins opvallend is het daarom dat in het 
verhaal over de hellevaart de drie oerboeddha’s allemaal naar voren komen. Zij worden 
immers niet in alle orden in gelijke mate vereerd. 
 
§ 3.2.1 Vajradhara 
 
Nadat Gesar, koning van Ling, het land van de duivels52 bekeerde en aan zijn macht heeft 
onderworpen, doet hij hetzelfde met de landen Hor en Mon. Gesar maakt zich op om China 
te onderwerpen om daar het boeddhisme te brengen en bij zijn afscheid zingt hij voor zijn 
geliefde vrouw A stag lha mo, die hij uit het duivelsland heeft meegenomen, een lied 
waarin hij onder andere Vajradhara (Tib.: rDo rje chang) oproept ([821]): 
 
“In het heilige land, in de Hemel van de Vreugde, heerser en wortellama53 rDo rje chang54 en 
He ru ka55 met het gepolijste lichaam en de acht ledematen! O, wortellama, kom bijeen als de 
wolken. Zet je neer op het lotussieraad, dat zich op mijn kruin bevindt. Bekeer door jullie me-
dicijn de verschillende zielen tot de leer! De (bescherm)geesten verblijven vreedzaam op de 
vlammende vuurberg. De mKha agro-moeders van de helden beheersen het luchtruim. Plaats 
hen ook op het schitterende lotussieraad van mijn keel. Bekeer door jullie medicijn de ver-
schillende zielen tot de leer! In het vanzelf ontstane Orgyan verblijft moeder mKha agro rDo 
rje phag mo.56 Ze is omgeven door een schare van een miljoen rNga ki-moeders. Zet de troon 
van rDo rje op mijn hart. Bekeer door jullie medicijn de verschillende zielen tot de leer. De 
heer van de beschermers van de leer, Mahakala, verblijft op een heerlijke, plezierige plaats.57 
De hoogmoedige amuseert zich meer dan alle andere mannen en vrouwen. Zet je neer op de 
kostbare troon op mijn navel. Door jouw medicijn worden de diverse zielen tot de leer be-
keerd. Bij de poort in het noorden van lCang lo can is rNam sras58 met het rode gezicht, de 
                                                 
52 Een scheldnaam voor de vijanden uit het noorden. 
53 De hoogste oorsprongslama of -leraar, ook wel toevluchtslama genoemd. 
54 Hermanns ([935 (noot 4)]) noemt Vajradhara, rDo rje chang, als hoofd van de dhyāni-boeddha’s (meditatie-
boeddha’s) en als hoogste begunstiger van de tovenaars. Meestal worden echter Vairocana, Ratnasambhava, 
Amoghasiddhi, Amitābha en Akṣobhya als de vijf dhyāni-boeddha’s vermeld. 
55 Heruka: een ‘bloeddrinkende’ godheid. Volgens Thurman (2006, 321) symbool van de kracht van de verlichting 
om alle kwaad en negativiteit van de wereld te overwinnen. 
56 rDo rje phag mo is Vajravārāhī (§ 7.2.1), een van de ḍākinī’s (Tib.: mKha agro), hemelse feeën; ze verwijst naar 
het beroemde toverland Udyāna (Orgyan), het land waar Padmasambhava werd geboren en dat doorgaat voor een 
paradijs van de ḍākinī’s. Haar begeleidsters worden rNga ki-moeders genoemd ([935 (noot 5)]). 
57 Mahākāla (§ 6.3), ‘de grote zwarte’, is Yamantaka (Tib.: gShin rje gshed, ‘overwinnaar van Yama’); hij geldt als 
een manifestatie van Mañjuśrī en is de belangrijkste beschermgod van de Gelugpa’s ([935 (noot 6)]). 
58 rNam sras, Vaiśravana (§ 6.4) (ook wel bekend als Kubera en Jambhala), heeft als woonplaats lCang lo can (op 
de legendarische Meru). Hij is een god van de rijkdom, een van de acht toornige godheden, en wordt omgeven 










grote godenkoning, omgeven door een miljoen gTer bdag-goden van de rijkdom. Ga zitten op 
de troon van zwaarden van mijn schaamdelen. Bekeer door jullie medicijn de verschillende 
zielen tot de leer!”  
 
Het door Gesar gezongen lied is een oproep, als het ware een smeekbede, aan Vajradhara 
zich neer te zetten op plekken op het lichaam van Gesar – achtereenvolgens kruin, keel, 
hart, navel en schaamdelen –, plaatsen die volgens Hermanns ([935]) verwijzen naar magi-
sche en psychofysieke centra, op dezelfde wijze als chakra’s. Vajradhara, verblijvend in de 
Hemel van de Vreugde, wordt kennelijk in staat geacht invloed te kunnen uitoefenen om, 
net als onder andere ḍākinī’s en Vajravārāhī, mensen tot het boeddhisme te bekeren – het 
doel van Gesars reis naar China. Hoewel de representatie van Vajradhara aansluiting lijkt te 
vinden bij een voorstelling die voor de ‘gewone Tibetaan’ goed begrijpelijk moet zijn, wij-
zen de opgeroepen beelden wellicht toch ook op een meer esoterische benaderingswijze. 
Het door Gesar vertolkte lied lijkt opgevat te kunnen worden als een meditatieve voorstel-
ling waarin Vajradhara als de gepersonificeerde oerboeddha in dharma-kāya vorm ver-
schijnt. 
 
§ 3.2.2 Vajrasattva 
 
Als Gesar maanden later uit China terugkomt, hoort hij dat zijn vrouw A stag lha mo ge-
storven is en als vergelding voor haar slechte daden in de hel terechtgekomen is. Hij daalt 
af naar de hel. Daar ontmoet hij allereerst vijf dienaren van gShin rje – Yama, de Heer van 
de Dood – die eropuit gestuurd zijn te onderzoeken wie er in de hel is aangekomen. Gesar 
maakt zich bekend als de koning van de zwarthoofdige Tibetanen en als ‘de mens die niet 
sterft en toch in de hel afdaalt’ ([836]). Naast zijn paard heeft hij van de hemelingen zijn 
bijzondere wapenuitrusting ontvangen, waaronder zijn helm die hij van Vajrasattva (Tib.: 
rDo rje sems dpa) in de hemel kreeg ([836]): 
 
“De helm op mijn hoofd is geen gewone helm. Het is een onvergelijkelijke helm en wordt 
rGyal ba rigs lnga genoemd. Hij werd door de verheven, vanzelf tevoorschijn komende, 
duizend boeddha’s vervaardigd. De geest rDo rje sems dpa gaf hem mij in de verhevenste, 
zuiverste hemel. Omdat ik hem vroeg hem te mogen dragen, gaf hij hem aan mij. De op deze 
helm gestoken zijden helmbos is geen gewone helmbos. Hij is onvergelijkelijk. Hij wordt Dar 
aphru khams gsum zil gnon genoemd. De Rigs gsum mgon po59-geesten, die vanzelf ontston-
den, maakten hem. Op de Bya rgod phung po60 heeft de verheven Boeddha hem mij gegeven. 
Toen ik vroeg hem te mogen dragen, gaf hij hem aan mij.” 
 
                                                                                                                            
Wojkowitz (1996, 148) vermeldt aan de hand van een Tibetaanse bron dat lCang lo can (Skt.: Adakavatī) een van 
de plaatsen is waar ook Tshangs pa dkar po, Brahmā, woont. Vaiśravana wordt door Tibetanen beschouwd als een 
godheid van de achtste rang (68). 
59 De drie beschermgeesten sPyan ras gzigs, Phyag rdor en aJam dbyangs; respectievelijk Avalokiteśvara, Vajra-
pāni en Mañjughosa ([937 (noot 28)]). 
60 De Gierenpiek bij Rājagaha in de Indiase deelstaat Bihar, een plaats waar volgens de traditie Boeddha Śākya-











§ 3.2.3 Samantabhadra 
 
Na een heftige confrontatie met Yama wil Gesar A stag lha mo uit de hel omhoogleiden, 
maar hoe dat zo snel mogelijk te doen? In een flits vertrekt Gesar uit de hel en aangekomen 
bij het paleis van de heilige Padmasambhava vraagt hij deze om advies. Nadat hij dit 
ontvangen heeft, gaat hij snel terug naar het helleland en voor gShin rje, koning van de leer, 
staand, zingt hij prevelend een lied waarin Samantabhadra (Tib.: Kun tu bzang po) ver-
schijnt ([841]):  
 
“In het nirvāna-veld van het eigen hart weet beschermer Chos sku Kun tu bzang po het.61 
Luister, gShin rje Chos rgyal!62 Een vroeger nooit door mij gezien schouwspel is wonderbaar-
lijk. De achttien streken van de dodenhel zie ik als achttien vreugdehemelen. Waar blijven nu 
de achttien hellerijken? … Chos rgyal gShin rje zie ik als Chos sku Kun tu bzang po. Waar 
blijft nu gShin rje, koning van de leer? Je grote gemalin Bram bza mu ti ma63 zie ik als Kun tu 
bzang ma64 die zonder leed is. Waar is nu Bram bza mu ti ma? De uiterlijke verschijningen 
heb ik in de geest uiteen doen vallen. In mijn innerlijk heb ik de geest van de leegte opgege-
ven.65 Door de kracht van de milde wilde magie en door mijn, Ge sars, tovermacht zal ik de 
ziel van A stag lha mo naar de westelijke geluksvelden voeren. Koning van de leer, bewaar dit 
lied in je hart.” 
 
Chos sku Kun tu bzang po, het waarheidslichaam van Samantabhadra, weet het. Hij is de 
wetende: alle uiterlijke verschijningen zijn illusies, weerspiegelingen van het innerlijk en 
producten van de eigen bewuste en onbewuste gedachten. Alle innerlijke en uiterlijke 
ervaringen worden door de geest gevormd ([938 (noot 53)]). Dat te zien, is de sleutel tot 
bevrijding. En zo zal Gesar, die de leegte ervaart, A stag lha mo naar Sukhāvatī – het 
westelijk paradijs van Amitābha – omhoogleiden. 
 
Ook later wordt Samantabhadra nog eenmaal genoemd en wel in een door Gesar gezongen 
lied, waarin hij zich met name tot A stag lha mo richt ([859]):  
 
“Kijk nu hier naar de eigen wedergeboorte in het eigen lichaam. Door de kracht van deugden 
en zonden wordt of de hel een illusie en de gelukshemel de eigenlijke werkelijkheid, of an-
dersom. Deze beide manieren worden gelijk het niet-zijn als werkelijkheid gezien. Als je 
namelijk koning gShin rje van de leer zelf goed herkent, zie je je eigen ziel (die alles veroor-
zaakt). Als je de ‘Volkomen Alomvatter van de aarde’, Kun tu bzang, niet goed herkent, zie je 
koning gShin rje van de leer. Als je de vijf grote ambtenaren, de folterknechten zelf, goed her-
kent, zie je je eigen vijf vingers. Als je ze niet goed herkent, zie je de vijf folterknechten.” 
                                                 
61 Chos sku Kun tu bzang po: dharma-kāya van Samantabhadra. Hermanns ([841]) spreekt over het nirvāna-
lichaam van Kun tu bzang po. 
62 Chos rgyal: een koning die volgens de boeddhistische wet regeert, ook een naam voor Yama (gShin rje). 
63 De vrouw van gShin rje ([938 (noot 52)]). 
64 Samantabhadrī, de vrouw van Samantabhadra, is de moeder van alle boeddha’s van de drie tijden. Campbell 
(2002, 217 (noot 36)) vermeldt dat Kun tu bzang ma een dharma-kāya vorm is en geassocieerd wordt met leeg-
heid. De yab-yum symboliek van Kun tu bzang po en Kun tu bzang ma, de vereniging van het mannelijke en het 
vrouwelijke, van mededogen en inzicht, moet binnen de non-dualiteit als symbolisch worden gezien. 










Ook hier wordt verwezen naar werkelijkheid en illusie en, daarnaast, naar de werking en de 
kracht van karma waarin we tevens een verbinding tussen de macrokosmos en de micro-
kosmos van het bestaan kunnen zien met hemel en hel als uitersten. De ultieme waarheid, 
de dharma-kāya van Samantabhadra, te ervaren, daar lijkt het om te gaan. 
 
§ 3.3 Boeddha’s 
 
Boeddha Śākyamuni is niet de enige boeddha die op aarde verschenen is. Terwijl in de the-
ravāda-traditie een boeddha verschijnt en weer verdwijnt, overheerst in de kosmologische 
opvatting van het mahāyāna-boeddhisme de idee dat er vele boeddha’s in het universum 
zijn (geweest) die ieder een eigen rijk bezitten. Een voorbeeld van die laatste opvatting is 
het hiervoor genoemde paradijs van Amitābha, het Reine Land Sukhāvatī (Sadakata 2004, 
113, 114). 
In een vroege periode van het boeddhisme, voorafgaand aan het ontstaan van de doctri-
ne van de ‘drie lichamen’ en de daarbij passende systematisering van de aard van boed-
dha’s, bestond de idee van zeven ‘aardse’ boeddha’s van het verleden. In de Mahāpadāna-
Sutta, ‘De grote leerrede over de legenden van de Boeddha’s’, worden naast Siddhartha 
Gautama zes vroegere Boeddha’s genoemd, in chronologische volgorde: Vipaśyin, Śikhin, 
Viśvabhū, Krakucchanda, Kanakamuni en Kāśyapa (De Breet en Janssen 2001, 251-287). 
Zij allen leefden erg lang geleden, Vipaśyin zelfs meer dan negentig kalpa’s terug.66 
De Buddhavamsa (‘Kroniek van de Boeddha’s’), het veertiende deel van de Khuddaka-
Nikāya – ‘De verzameling van korte teksten’ – geeft een overzicht van vierentwintig Boed-
dha’s die aan Śākyamuni vooraf zijn gegaan (Harvey 2003, 323; Strong 2001, 19-21). 
Dīpankara is daarvan de eerste, een Boeddha die we ook terug zien in de groep van de 
‘boeddha’s van de drie tijden’, een min of meer symbolische groep die staat voor de idee 
dat steeds weer nieuwe boeddha’s in de wereld komen die de weg naar verlossing wijzen. 
Dīpankara, de Boeddha van het verleden; Śākyamuni, de Boeddha van de huidige wereld-
periode en Maitreya, de toekomstige Boeddha, vormen deze laatstgenoemde groep. 
Naast de ‘aardse’ boeddha’s bestaat een groep van vijf ‘hemelse’ boeddha’s, de vijf 
dhyāni-boeddha’s, bestaande uit Akshobhya, Vairocana, Ratnasambhva, Amitābha en 
Amoghasiddhi. Vanwege de belangrijke rol die ze in de meditatie spelen, worden ze daar-
om ook wel de meditatie-boeddha’s genoemd. 
Bijna alle hiervoor genoemde boeddha’s vinden we in een of andere vorm in de manus-
cripten over het Gesar-epos van Hermanns terug, vaak concreet bij name genoemd, soms 
echter in meer abstracte vorm. Allereerst zullen we kijken naar de boeddha’s van de drie 
tijden en de boeddha’s van het verleden. Daarna komen de historische Boeddha Śākyamuni, 
de toekomstige Maitreya, de vijf dhyāni-boeddha’s en de Medicijn-Boeddha aan de orde. 
Een andere categorie boeddha’s – de zogenaamde ‘duizend boeddha’s’ – besluit dit deel. 
 
                                                 
66 Een kalpa omvat vele miljoenen jaren. Volgens een door de Boeddha gegeven vergelijking duurt een kalpa lan-
ger dan de tijd ‘benodigd om een rotsblok van een mijl hoog, een mijl lang en een mijl breed, volledig af te slijten 











§ 3.3.1 Boeddha’s van de drie tijden 
 
Slechts één duidelijke verwijzing naar de boeddha’s van de drie tijden is in het Gesar-epos 
van Hermanns terug te vinden. 
Als A stag lha mo sterft, verschijnen haar de verschrikkingen van de bardo. Gedurende 
negenenveertig dagen dwaalt zij door de eindeloze, uitgestrekte delen van dit land en uit-
eindelijk komt zij bij een bodemloze diepte, de zanderige rMa-pas van de levenden en de 
doden ([825]). Als zij daarna Yama ontmoet en haar daden in haar vroegere leven op aarde 
tegenover hem moet verantwoorden, zingt zij hem toe en vertelt over haar daden ([828]): 
 
“Om, kostbare koning van de leer! Machtige, edele koning! … Mijn naam was Chos mthzo. 
Degene die zich in de leer verheugde, heette ook Chos mthzo. Het beste rijpaard met een gou-
den zadel heb ik aan de boeddha’s van de drie tijden geschonken. Daarna heb ik aan hen een 
met verschillende zijden stoffen versierde olifant gewijd. Turkooizen en koralen, zo zwaar als 
een boomstam, heb ik hen geofferd. Ook heb ik goud en zilver, in omvang als de oceaan, aan 
hen gewijd. Was dit niet in het voordeel van de leer?” 
 
Hoewel A stag lha mo haar daden tegenover Yama wel een beetje mooier voorstelt dan ze 
geweest zijn – later zal blijken dat de balans van goede en slechte daden op de weegschaal 
van Yama naar de laatste doorslaat en dat zij naar de hellen zal worden afgevoerd –, is de 
boodschap in het lied dat gezongen wordt duidelijk: offers voor de boeddha’s van de drie 
tijden geven goede verdiensten en hoop op een gunstige wedergeboorte. 
 
§ 3.3.2 Boeddha’s van het verleden 
 
Boeddha’s van het verleden komen, voor zover zij althans genoemd worden in het epos en 
met uitzondering van Boeddha Śākyamuni, alleen voor in het manuscript over de reis die 
Gesar naar de hel onderneemt om A stag lha mo te redden. 
Na terugkomst van zijn bezoek aan Padmasambhava (§ 3.2.3) en na zijn confrontaties 
met Yama, komt Gesar te weten waar zijn geliefde A stag lha mo zich in de hellen ophoudt. 
Nadat hij haar uit de eerste vier hellerijken verlost heeft, ziet A stag lha mo onder andere 
een vreselijk schouwspel waarin verdoemden het gevolg van hun slechte daden ondervin-
den. Hoofden en lichamen worden met ijzeren zwaarden doorkliefd. Daarop zingt koning 
Gesar een lied met een oproep tot verering van Boeddha Vipaśyin (Tib.: Sangs rgyas rNam 
par gzigs), de eerste van de zeven boeddha’s van het verleden ([850)]: 
 
“Vereer Sangs rgyas rNam par gzigs! Geef je zegen om vrees en schrik van de bardo tot rust 
te brengen! Hartsvriendin A stag lha mo, luister!” 
 
Zo zong hij en hij leidde haar door de achttien hellerijken omhoog en verloste haar van de 
vijfde trap van de hel ([850-851]). Vervolgens ziet A stag lha mo de volgende verschrik-
king: een zee van bloed, ontstaan doordat op de vloeibaar hete ijzeren vlakte de hoofden en 
lichamen van gestorven mannen en vrouwen door het scherpe ijzer van de vloeibaar hete 










nend met een oproep Śikhin (Tib.: gTzug tor can), ook een van de boeddha’s van het ver-
leden, te vereren ([852]): 
 
“‘Vereer Sangs rgyas gTzug tor can! Schenk je zegen om vrees en schrik van de bardo tot rust 
te brengen! Hartsvriendin A stag dpal mo, luister!’ … Zo werd zij verlost uit het zesde helle-
rijk.” 
 
Op vergelijkbare wijzen worden bij de bevrijding van de zevende en achtste trappen van de 
hel Viśvabhū (Tib.: aJigs pa skyobs, ook wel Thams cad skyobs) en Krakucchanda (Tib.: 
aKhor ba adzig), respectievelijk de derde en vierde van de zes boeddha’s voorafgaand aan 
Śākyamuni, aangeroepen: 
 
“Vereer Sangs rgyas aJigs pa skyobs! Geef je zegen opdat vrees en schrik van de bardo tot 
rust gebracht worden!” ([855]) 
 
“Vereer Sangs rgyas aKhor ba adzig! Schenk je zegen om vrees en schrik van de bardo tot 
rust te brengen! Hartsvriendin, A stag lha mo, luister!” ([857]) 
 
Als A stag lha mo van de eerste van de drie hoofdverdoemenissen verlost is, komt zij in het 
rijk van de hongerige geesten die, hoewel ze voortdurend spijzen eten, toch nog steeds een 
knagende honger hebben. Ook van deze plaats wordt zij door Gesar verder omhooggeleid 
en aldus van de tweede verdoemenis bevrijd. Hier wordt Dīpankara (Tib.: Mar me mdzad), 
de eerste voorganger van Śākyamuni in een rij van vierentwintig boeddha’s, in het aan-
vangslied van Gesar ten tonele gevoerd ([861]): 
 
“Vereer Sangs rgyas Mar me mdzad! Geef je zegen om de kwellingen van honger en dorst te 
verzachten! Hartsvriendin, A stag lha mo, luister!” 
 
Ook van de derde verdoemenis – deze keer de vergelding van slechte daden in de vorm van 
een verblijf in het rijk van degenen die als dieren verdoemd zijn – wordt A stag lha mo door 
Gesar bevrijd. Hier wordt in het begin van het lied dat Gesar zingt Śākyamuni (Tib.: Sha-
kya thub pa) – ‘de hemelen veroverende zegevierende’ – vermeld ([862]; [940 (noot 95)]): 
 
“gNad bcom ldan rgyal ba Shakya thub pa, die onophoudelijk op de top van de kruin kijkt, 
luister! Ook jij A stag lha mo, luister!” 
 
Hoe Gesar daarna A stag mo verder uit de hemelen en paradijzen van de (hogere) geesten 
naar het rijk van Amitābha omhoogleidt, is niet nader beschreven. 
 
De vraag kan gesteld worden of er in de aangeroepen boeddha’s in de door Gesar gezongen 
liederen een, al dan niet bewust gekozen, lijn te ontdekken valt. Zo op het eerste gezicht 
lijkt het een betrekkelijk willekeurige reeks. 
Bij de bevrijding uit het eerste en tweede hellerijk wordt de bodhisattva Avalokiteśvara 
(Tib.: Thugs rje chen po, sPyan ras gzigs) opgeroepen en wordt hem gesmeekt als leidsman 










([842]; [844]). Daarna wordt Amitābha, de boeddha van het westelijk paradijs, genoemd en 
bij het vierde hellerijk is er een oproep aan niet met namen genoemde ‘niet-gevoelige 
(geheel rustige) boeddha’s’ (Tib.: Sang rgyas mi akhrugs pa) ([849]; [938 (noot 67)]). Dan 
verschijnen in de tekst voorgangers van Śākyamuni, achtereenvolgens Vipaśyin, Śikhin, 
Viśvabhū, Krakucchanda en Dīpankara, om te besluiten met de historische Gautama zelf. 
Het vermelden van Avalokiteśvara, de belichaming van mededogen, lijkt voor de hand 
te liggen. Hij is in Tibet immers de meest populaire bodhisattva, mede doordat de Dalai 
Lama als een emanatie van hem wordt opgevat. Schick (2006, 42) noemt bodhisattva’s 
symbolische vormen, voor ingewijden ‘een aanschouwelijke verpersoonlijking van boed-
dhistische deugden zoals wijsheid en medegevoel’. In de populaire religie, ‘voor het volk’, 
daarentegen zijn het ‘bovenaardse, machtige, helpende wezens die men offergaven brengt 
en die men om bescherming, troost en hulp smeekt’. De hiervoor aangehaalde passages 
kunnen goed met beide door Schick genoemde gezichtspunten verenigd worden. Ook een 
keuze voor Śākyamuni is min of meer vanzelfsprekend. Zijn geleefde leven als nirmāṇa-
kāya-boeddha heeft voor menig Tibetaan een alledaagse voorbeeldfunctie. De wens om 
wedergeboren te worden in het westelijk paradijs van Amitābha, de verlossing waar veel 
Tibetanen naar streven, maakt een keuze voor deze boeddha tevens voor de hand liggend. 
In de traditie wordt Dīpankara beschouwd als een van de belangrijkste voorgangers van 
Śākyamuni. In een van de jataka’s – de geboorteverhalen van een aantal vroegere levens 
van Boeddha Śākyamuni – wordt verteld hoe hij als een asceet, Sumedhu genaamd, een 
ontmoeting had met Dīpankara, ‘de brenger van licht’. Door deze ontmoeting werd Sume-
dhu geïnspireerd het bodhisattva-pad af te leggen en te zoeken naar verlichting. Het aanroe-
pen van Boeddha Dīpankara in een van de liederen van Gesar is daarom zeer aannemelijk. 
De boeddha’s die na Dīpankara, maar vóór Vipaśyin, op aarde verschenen zijn, zijn niet 
erg bekend (Grünwedel 1970, 112). Wellicht worden zij daarom niet in het Gesar-epos van 
Hermanns genoemd. Van Vipaśyin, Śikhin, Viśvabhū, Krakucchanda, Kanakamuni en Kā-
śyapa worden alleen de eerste vier vermeld. Waarom juist deze keuze gemaakt is en waar-
om Kanakamuni en Kāśyapa zijn weggelaten, is niet duidelijk.  
Ondanks alle verschillen in een ogenschijnlijk diverse reeks van bodhisattva, dhyāni-
boeddha, naamloze boeddha’s en boeddha’s van het verleden, is er een belangrijke gemeen-
schappelijke kern in de afzonderlijke liederen aan te duiden, en wel het verzoek aan de 
boeddha’s om steun en hulp om de vreesachtige voorstellingen en verschijningen die ge-
conditioneerd door de karmische achtergrond in de bardo worden waargenomen, in het juis-
te perspectief te kunnen zien. Dat is in feite de weg naar verlossing. Het is niet alleen een 
boodschap voor A stag lha mo, maar ook voor de lezer van of luisteraar naar het epos. Of 
die hulp en steun voor ingewijden of leken nu voorgesteld wordt met aspecten van nirmāṇa-
kāya, sambhoga-kāya of dharma-kāya lijkt daarbij van ondergeschikt belang. 
 
§ 3.3.3 Boeddha Śākyamuni 
 
Op een aantal plaatsen in het epos wordt verwezen naar ‘de Boeddha’. Of daar eigenschap-
pen en vaardigheden van Boeddha Śākyamuni (Tib.: Thub pa) of in algemene zin van ‘een 










haalde passage, is vier keer een directe verwijzing naar Śākyamuni te vinden. 
 
Wanneer de voor de troepen van Ling gevluchte Gur dkar in het nauw gedreven is, zingt 
Seng stag hem een lied toe: als hij probeert te ontsnappen, zullen ze hem overal achternazit-
ten. ‘Je levende hart zal eruit gerukt worden. Je zal in stukken worden gesneden’ ([809)]): 
 
“Laat Sha kya mu ni getuige zijn, dat dit zeker bewaarheid wordt.” 
 
Als Gesar in de hel is aangekomen wordt hij door een van de vijf dienaren van Yama toe-
gesproken. Deze vermoedt dat hij een zondaar voor zich heeft en tegen Gesar wordt gezegd 
dat zij, onbevreesde dienaren, geen mededogen met hem zullen hebben. Gesar raakt ont-
stemd, slaat zijn ogen naar de hemel op en ‘toen beefden hemel en aarde gezamenlijk’. 
Daarop maakt hij zich bekend ([836]): 
 
“In de hoogste hemel van de goden ben ik de lievelingsdiscipel van de duizend boeddha’s. Ik 
ben de koninklijke vertegenwoordiger van beschermer Pad ma.67 Ik ben de voleindigde van 
de heilige leer van de monnik Thub pa. Ik ben de voleindigde van de toverleer van de verhe-
ven Orgyan (Padmasambhava).”  
 
En na deze opsomming van Gesars bijzondere status volgt die over zijn bijzondere wapen-
uitrusting en uiteindelijk gaat hij tegen de vijf dienaren verder ([837]): 
 
“De grote Nyan thos-discipelen68 staan voor Shakya thub pa. … Nu, waag het niet meer deze 
woorden te spreken. Waag het niet nog eenmaal te zeggen dat ik, Ge sar, een oude zondaar 
ben. De Boeddha verklaart krachtig de leer en geeft diepe aansporingen. Hij waagt het niet te 
zeggen dat de geesten zondaars zijn. Hij zegt echter heel duidelijk wat voor zondaars jullie 
duivels zijn.”  
 
Als Gesar tenslotte de ijzeren vesting van Yama binnenglipt, schiet hij een pijl af op de 
koning van de leer die ‘tussen buikriem en hart’ blijft steken. Yama zingt dan voor Gesar 
een lied waarin hij tot uitdrukking brengt dat vergelding voor de vroegere, slechte daden 
van A stag lha mo ook naar de opvatting van de Boeddha gerechtvaardigd is ([839]): 
 
“Vroeger heeft de Boeddha Shakya thub pa driemaal het rad van de leer gedraaid. Hij zei 
daarbij: ‘De aard van de gerijpte deugdzame en zondige daden moet in de volgende levens-
periode duidelijk worden.’ Als dit waar is, handelen we zo; ….” 
 
De vertolker van het epos kent de klassieke leer: driemaal heeft de Boeddha het rad van de 
leer gedraaid, althans naar de traditie van het mahāyāna-boeddhisme. De eerste keer in het 
hertenpark in Sarnath toen de Boeddha na het bereiken van de verlichting bij zijn eerste 
prediking (beschreven in de Dhammacakkappavattana Sutta, de sūtra over ‘Het in bewe-
ging zetten van het wiel van de wet’) ten overstaan van zijn vijf vroegere metgezellen de 
                                                 
67 Hermanns merkt op dat met Pad ma vermoedelijk Thzangs pa (Brahmā) bedoeld wordt ([937 (noot 26)]). 
68 Nyan thos: śrāvaka, ‘one who has heard the Buddha’s teachings’ (RYD, nyan thos en RYD, shravaka (geraad-










vier edele waarheden en het achtvoudige pad uiteenzette. De tweede draaiing vond plaats 
bij Rājagaha, op de al eerder genoemde Gierenpiek, toen de Boeddha in aanwezigheid van 
bodhisattva’s en śrāvaka’s de Perfectie van Wijsheid sūtra’s onderwees. En als derde om-
wenteling van het wiel de overdracht, naar de traditie zegt in Shravasti, van een groot aantal 
teksten die nu bekend zijn als belangrijke mahāyāna-sūtra’s en die onder andere over de 
boeddhanatuur gaan.  
Die door de Boeddha uiteengezette leer en de leer van het karma, de wet van oorzaak en 
gevolg, maken volgens Yama dat het omhoogleiden van A stag lha mo uit de hel en haar 
verlossing moeilijk is ([839]): 
 
“Het is niet omdat ik, gShin rje, de wet heb vastgelegd. Het is de wedervergelding voor wat 
de vrouw vroeger gedaan heeft. Als je in het voorjaar het zaad zaait, zal je in de herfst het 
fruit zien rijpen.” 
 
§ 3.3.4 Maitreya 
 
Afgezien van een in § 1.3.1 genoemde verwijzing naar de boeddha’s van de drie tijden 
komt er in het epos van Hermanns slechts één concrete verwijzing naar de toekomstige 
Boeddha Maitreya (Tib.: Byams pa) voor.69 In § 3.2.2 is reeds vermeld dat koning Gesar 
zijn bijzondere wapenuitrusting van de hemelingen kreeg. Zo werd zijn helm hem door 
Vajrasattva gegeven. Padmasambhava gaf Gesar het bijzondere paard sKyang rgod gyer, 
het bijhorende zadel heeft hij van Maitreya in de Tuṣita-hemel ontvangen ([837]): 
 
“Toen ik vroeg het te mogen berijden, kreeg ik het. Het op het paard gelegde zadel is geen ge-
woon zadel, het heeft zijn gelijke niet. Het heet gSer sga nyi ma rang shar. Een schare goden 
van de sūtra’s en de tantra’s heeft het vervaardigd. Byams pa mgon po heeft het mij op de 
plaats dGa ldan yid dga chos adzin70 gegeven. Ik vroeg of het paard gezadeld werd. Zo kreeg 
ik het. Daarom zijn wij, man en paard, naar de westelijke Hemel van de Vreugde, naar be-
schermer Od pag med gekomen.” 
 
§ 3.3.5 Dhyāni-boeddha’s 
 
Naast de ‘aardse’ of ‘historische’ boeddha’s, zoals bijvoorbeeld Dīpankara en Śākyamuni, 
kent het mahāyāna-boeddhisme een groep van vijf ‘hemelse’ of ‘kosmische’ boeddha’s die 
de dhyāni- of meditatieboeddha’s genoemd worden. Het zijn de sambhoga-kāya-boeddha’s 
Akshobhya, Vairocana, Ratnasambhava, Amitābha en Amoghasiddhi. Ze belichamen ieder 
een aspect van de verlichting en worden onder andere in de praktijk van de meditatie bij 
                                                 
69 Hoewel Maitreya feitelijk een bodhisattva van de tiende volmaaktheidsgraad is, wordt hij als toekomstige Boed-
dha toch in dit hoofdstuk besproken. Schumann (1997, 185-187) geeft een korte samenvatting van de tien stadia 
van de carrière van een bodhisattva. Maitreya heeft nog maar één bestaanswisseling nodig om een boeddha te 
worden. 
70 Een verwijzing naar de Tuṣita-hemel (Tib.: dGa ldan). Ook Ganden, de plaats waar het door Tsongkapa gestich-
te klooster ligt dat later het hoofdklooster van de Gelugpa’s werd, wordt dGa ldan genoemd. Hier wordt naar alle 
waarschijnlijkheid de Tuṣita-hemel bedoeld, dat is immers de plaats waar, naar de traditie zegt, de komende Boed-










visualisaties opgeroepen. In de bardo, de tussenstaat tussen dood en wedergeboorte, spelen 
ze een belangrijke rol. Deze transcendente boeddha’s zijn in een samenhangend geheel, de 
zogenaamde ‘Vijf (Boeddha) families’ (Tib.: rigs lnga), bijeen gebracht. Ze zijn symbolisch 
verbonden met de vijf windrichtingen en de vijf elementen, ieder wordt in de iconografie 
afgebeeld met een eigen karakteristieke mudrā en een bepaalde huidskleur. Elk van de vijf 
heeft bijbehorende aardse bodhisattva’s en heeft een eigen boeddharijk. Zo wordt bijvoor-
beeld het hoofd van de Padma- of Lotusfamilie, Boeddha Amitābha, geassocieerd met de 
kleur rood, het westen, het element vuur, de pauw als troondier, de dhyāna-mudrā van de 
meditatie en met mededogen. Zijn boeddharijk is Sukhāvatī. De aardse bodhisattva Avalo-
kiteśvara is zijn ‘spirituele zoon’ en is nauw met hem verbonden (Fisher 1997, 35-37; 
Schumann 1997, 155-157; Waddell 1934, 336, 349-352). 
Ook in het epos van Gesar komen de dhyāni-boeddha’s voor. Soms spelen ze als groep 
een rol, soms als individuele boeddha. In het laatste geval gaat het meestal om Amitābha, al 
dan niet genoemd in combinatie met zijn hemelse paradijs Sukhāvatī. 
 
§ 3.3.5.1 Amitābha 
 
Grünwedel (1970, 118) wijst op de drie lichamen van Boeddda Amitābha. In dharma-kāya 
en nirmāṇa-kāya wordt hij Amitābha, de Boeddha van het Onmetelijke Licht, genoemd, in 
het Tibetaans aangegeven door sNan-ba-mt’a-yes, respectievelijk ‘Od-dpag-med. In 
sambhoga-kāya heet hij Amitāyus, in het Tibetaans Ts’e-dpag-med, de Boeddha van het 
Onmetelijke Leven. (In de schrijfwijze van Hermanns worden ze respectievelijk als sNang 
ba tha yas, Od dpag med en Thze dpag med vermeld.) Deze drie vormen van Boeddda 
Amitābha vinden we alle terug in het Gesar-epos.  
 
In De wonderbaarlijke geboortegeschiedenis van koning Gesar van Ling wordt verteld hoe 
Gesar eropuit trekt om de duivel te overwinnen. Hij pakt zijn bijzondere uitrusting van 
helm, pantser, zwaard, degen, schild en pijl-en-boog. Op zijn lichaam en op zijn wapens 
houden zich talloze beschermgeesten op. Ze zijn omgeven door honderdduizenden helpers. 
Zijn unieke paard sKyang sgod gyer pa – ‘zo’n paard is schaars in Tibet’ – wordt verbon-
den met de nirmāṇa-kāya Amitābha ([438]): 
 
“Op de rug, die op een gebedsmolen lijkt, zit een figuur die op Od dpag med lijkt.” 
 
Od dpag med komt ook nog onder een andere naam naar voren ([887]; [941 (noot 20)]): 
 
"Roem het loflied van rGyal po snang mtha!” 
 
Niet alleen Gesar maar ook lDan ma, een van de grote helden van Ling in de strijd tegen het 
vijandelijke Hor, ‘de grote tovenaar en de bewaker van de noordelijke poort’, heeft een bij-
zonder paard. Het loopt net zo snel ‘als de schaduw van een gier over het gras glijdt’. Ook 
dat paard wordt door geesten die op zijn lichaam verblijven, beschermd. Het paard voelt 
zich als een wedergeboorte van Amitābha, het paard als metafoor voor de dharma-kāya van 










“Ik ben de wedergeboorte van sNang ba tha yas.” 
 
En tenslotte als sambhoga-kāya-boeddha in een passage waarin Amitāyus als beschermer 
van het ‘lange leven’ naar voren komt ([741]): 
 
“Thze dpag med pa zorgt voor een lang leven.” 
 
Ook in een fragment over een andere held van Ling, rGya thza (de halfbroer van Gesar), 
wordt Amitāyus genoemd ([771]): 
 
“Het rijpaard rGya bya lo, het geweldige toornige zwaard Rin ya zi, en de dapper rennende 
hoofdman rGya thza, worden door Boeddha Thze dpag med beschermd.” 
 
In § 3.3.2 zagen we hoe bij de bevrijding van Gesars vrouw uit de hellerijken de boeddha’s 
van het verleden werden aangeroepen. Op vergelijkbare wijze geldt dat ook voor Amitābha. 
Nadat Gesar A stag lha mo uit de eerste twee hellerijken verlost heeft, ziet zij in het 
derde hellerijk onder andere dat van vele mannen en vrouwen de benen stukgeslagen en 
hun ledematen misvormd worden. Terwijl de gestorvenen van pijn op de grond vallen, 
worden hoofd en lichamen in stukken gesneden. A stag lha mo is bang en Gesar zingt voor 
haar, ‘de beste onder de achttien maal honderd miljoen gestorvenen’, een lied dat haar 
gerust moet stellen, hij is immers gekomen om haar naar het westelijk paradijs omhoog te 
leiden. In de aanhef van het lied wordt opgeroepen Boeddha Amitābha te vereren en wordt 
zijn hulp gevraagd om de verschrikkingen van de bardo te kunnen weerstaan ([846]):  
 
“Vereer Boeddha Od dpag med! Geef je zegen, opdat vrees en schrik van de bardo tot rust ge-
bracht worden. Hartsvriendin, A stag lha mo, luister!” 
 
Bij Gesars ontmoeting met de vijf dienaren van Yama (§ 3.3.3) die in hem een zondaar 
zien, zingt hij een lied ter onderdrukking van de kwade toverij. Ook hierin horen we een 
oproep Amitābha te vereren ([835]): 
 
“In de gelukkige en zuivere hemel zijn de verdoemde horenden als distels naar buiten ge-
veegd. Vereer beschermer Od dpag med! Luister!” 
 
Overigens is Amitābha niet alleen in zijn paradijs.  
Gesar heeft zijn uitrusting van de hemelingen ontvangen en is met zijn paard naar de 
westelijke Hemel van de Vreugde gekomen (§ 3.3.4). Vóór Amitābha zit Vajrapāni (Tib.: 
Phyag na rdo rje) ([837]), een belangrijke bodhisattva, ‘vernietiger van het kwade en van 
demonen’ (Schumann 1997, 167): 
 
“Vóór heerser Od dpag med zit de oppermachtige geest Phyag na rdo rje.” 
 
Het streven naar bevrijding uit saṃsāra en het verlangen naar de westelijke Hemel van de 
Vreugde, het boeddhaparadijs van Amitābha, kwamen al aan de orde in § 3.2.3 en § 3.3.2. 










worden. Zij vergelijkt zichzelf met Bram bza mu ti ma, de vrouw van Yama (§ 3.2.3); voor 
haar kennelijk een meer dan voldoende reden om door de vijf dienaren van Yama naar het 
door haar verlangde paradijs geleid te worden ([828]): 
 
“Jouw vrouw, de vrouw van de koning van de leer, is de grote Bram bza mu ti ma. Ik, de 
vrouw van koning Ge sar, word sMan A stag akhyil ba’i klu mo genoemd. Wij beiden zijn 
wedergeboorten van de duizend mKha agro. Wij beiden, vrouwen van hoofdmannen, zijn niet 
vooringenomen. Om die reden ga ik naar de hemel. Vijf dienaren, leiden jullie mij naar de 
hemel van Od dpag med.” 
 
Moge niet alleen A stag lha mo, maar allen die door hem gezegend zijn, bevrijd worden en 
in een van de paradijzen worden opgenomen, is de wens van koning Gesar ([864-865]): 
 
“Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me hum hri ye! 
Mogen, omdat ik driemaal de mani-zegen heb uitgesproken, al degenen die door koning Ge 
sar gezegend zijn, tot het westelijk paradijs komen. Mogen zij tot het paradijs van beschermer 
Od dpag med komen. Mogen zij tot het paradijs van Padma od komen. Mogen zij tot de be-
schermer van dit paradijs, tot Orgyan pad ma71, komen. Mogen zij tot het oostelijk Sho da la 
du (Sukhavati)-paradijs komen.72 Mogen zij tot het paradijs van Thugs rje chen po komen.” 
 
Tenslotte komen boeddha’s, goden en godinnen ook in de vorm van een beeld voor. 
Bij een van de vele veldslagen slagen de Horpa’s erin door te dringen in een vesting van 
Ling. Geen oorlog zonder buit. Niet alleen mensen, maar ook vele kostbaarheden, waar-
onder een beeld van Amitābha, worden geroofd ([716]): 
 
“Uit de binnenste schatkamer namen ze een gouden boeddha, een zilveren sPyan ras gzigs73, 
een turkooizen sGrol ma74, een koralen Od dpag med, het witte baldakijn Rin chen dpung ba, 
..., de met donkere vermiljoenrood geschreven boeken van de bKa agyer75  en ongeveer 
zestigduizend stuks thee mee.” 
 
§ 3.3.5.2 De vijf dhyāni-boeddha’s 
 
In aanwezigheid van prinsen en ministers spreekt Gesar vlak vóór zijn afscheid van zijn 
volk en zijn naderende hemelvaart een uitgebreide rede uit waarin de dhyāni-boeddha’s 
worden genoemd ([869]): 
 
“In de vijf paradijselijke velden van het nirvana verblijven de vijf dhyāni-boeddha’s als per-
soonlijke redders.” 
                                                 
71 Padma od en Orgyan pad ma: Padmasambhava (§ 13.2). 
72 Hermanns spreekt hier over het oostelijk Sukhāvatī paradijs als tegenhanger van het westelijk paradijs. Het gaat 
hier om het paradijs van Avalokiteśvara (Thugs rje chen po), de bodhisattva van Amitābha ([940 (noot 100)]). Het 
boeddhaland van Avalokiteśvara is ook bekend als Potala. 
73 Avalokiteśvara (§ 5.2). 
74 sGrol ma, de godin Tārā, is een belangrijke vrouwelijke godheid in het Tibetaans boeddhisme (§ 7.1). 
75 De bKa agyer, de Kanjur, vormt samen met de Tenjur de canon van het Tibetaans boeddhisme. De Kanjur bevat 










De strijd van Ling tegen de vijandelijke Horpa’s, aanhangers van de Bon-religie, wordt in 
een aantal heftige veldslagen beslist. In een zevental vergelijkbare passages van liederen 
worden de dhyāni-boeddha’s, naast de Ma mo, mKha agro, sDings adzin, Rig adzin po 
mo76 en ‘de duizend boeddha’s’ om steun gevraagd ([481]; [493]; [511]; [533]; [548]; 
[582]; [734]). Als voorbeeld van die passages het begin van een lied van lDan ma. Hij 
maakt zich op om naar Hor te gaan ([493]): 
 
“Vijf klassen Boeddha’s, wees de helpers van het lied. Duizend boeddha’s, vormen jullie de 
voorhoede. Ma (mo) en mKha (agro), wees de helpers van de redevoering. Mogen de bescher-
mers van de religie vanaf het begin van het lied de leiding hebben.” 77 
 
Gesar ontmoet Yama in de hel. In § 3.2.3 werd reeds opgemerkt dat als illusies verdwijnen 
de realiteit ervaren kan worden. Zo ook de folterknechten van Yama ([841]):  
 
“De vijf soorten folterknechten zie ik als vijf zegevierende boeddha’s. Waar blijven nu de vijf 
folterknechten?” 
 
In het hellerijk van de hongerige geesten ondervindt A stag lha mo de vergelding voor haar 
begane daden. Toen ze op aarde verbleef, gaf ze de pelgrims slechts zelden goed te eten. Ze 
bleef gierig. Als de pelgrims uiteindelijk om een kop thee en een handvol geroosterde meel 
vragen, krijgen ze het. En in een lied dat Gesar zingt, wordt dat als volgt verwoord ([861]): 
 
“Slechts met kwade blikken en een verschrikkelijke grote mond gaf ze het hen. Deze verrichte 
daden rijpen nu. Schik daarover niet, maar kom naar boven. Op mijn hoofd met de goede 
helm zitten de rGyal ba rigs lnga.78 Kijk naar het licht van de helm en kom naar voren!” 
 
De vijf dhyāni-boeddha’s die vertrouwen aan A stag lha mo moeten schenken om uiteinde-
lijk het slechte karma te kunnen overwinnen. 
 
§ 3.3.6 De Medicijn-Boeddha 
 
Bhaisajya-guru (Tib.: sman bla), de Medicijn-Boeddha, belichaamt samen met zijn begelei-
ders de kracht van genezing, zowel op fysiek als spiritueel niveau (Keown 2004, 31). Als 
hemelse boeddha wordt hij in Tibet, volgens Waddell, ‘bijna als een fetisj’ vereerd (Grün-
wedel 1970, 118). In het epos van Hermanns – die over ‘medicijngeest’ spreekt – is slechts 
eenmaal een verwijzing naar deze Boeddha terug te vinden ([741]): 
 
“Daarna zullen alle levende wezens van de drie werelden zonder ziekten zijn, omdat ze door 
de medicijngeest (sman bla) beschermd worden.” 
                                                 
76 De Ma mo zijn Oudtibetaanse godinnen. Ze vertonen gelijkenis met de mātṛka’s uit India (De Nebesky-Wojko-
witz 1996, 269). Ze komen zowel in aardse als in hemelse streken voor (Hoffmann 1950, 168). De mKha (agro) 
zijn ḍākinī’s (§ 7.2.2). sDings adzin en Rig adzin (po mo) zijn klassen van goden en godinnen (§ 12.11). Rig adzin 
kan ook ‘groot-tovenaar’ betekenen ([909 (noot 156)]). 
77 ‘Vijf klassen Boeddha’s’: de vijf families van dhyāni-boeddha’s. 










§ 3.3.7 Duizend boeddha’s 
 
Hoewel de ‘duizend boeddha’s’ (Tib.: Sangs rgyas stong) letterlijk opgevat kunnen worden 
als de duizend voorgangers van Śākyamuni die volgens de traditie in het huidige tijdperk 
geleefd zouden hebben, ligt een symbolische opvatting als de alomtegenwoordigheid van 
vele verlichte wezens in alle tijden en op alle bestaansniveaus toch meer voor de hand. In 
enkele van de in § 3.2.2, § 3.3.3 en § 3.3.5.2 aangehaalde passages kwamen we de duizend 
boeddha’s al tegen. Ook op andere plaatsen vinden we ze terug, zoals bij het beroemde 
paard van Gesar ([837]): 
 
“Het paard dat ik berijd, is geen gewoon paard en heeft zijn gelijke niet. Het rijpaard heet 
sKyang rgod gyer ba. Zo op het oog is het slechts een viervoetig dier. Naar zijn innerlijke 
waarde is het als de Sangs rgyas stong.” 
 
Gesar vraagt Padmasambhava, die ‘als een vader de openbaring van de duizend boeddha’s 
is’, om advies hoe hij A stag lha mo uit de hel omhoog kan leiden ([840]; § 3.2.3): 
 
“Als een flitsende bliksem kwam hij in één ogenblik bij Orgyan Pad ma in het paleis Zangs 
mdog dpal gyi ri bo pad od79 en sprak deze woorden: ‘gSum rgyal ba, jij bent als een vader de 
hartsopenbaring van de duizend boeddha’s en de barmhartigheid van de verzamelde bescher-
mers van de levende wezens. O, wedergeboorte Orgyan! Welluidend doe ik je dit verzoek. 
Mijn hartsvriendin A stag lha mo zelf is in de hel gevallen. Weerhoud niet haar daar op de een 
of andere manier weer uit te leiden, grote hartsgeliefde. Laat het me weten.’” 
 
Padmasambhava memoreert vervolgens een boektekst, een soort tovertekst, die uitweg 
biedt. Gesar weet wat hem te doen staat nadat het boek in gepersonificeerde vorm tegen 
hem heeft gesproken ([840]): 
 
“Spreek eerst de betovering. Daarbij moet voor alles tussen je wenkbrauwen een lichtstraal 
gelijk de stralende zon tevoorschijn komen. Dit is de openbaring van de duizend gouden 
boeddha’s. Stel je aan de rechterzijde van Orgyan chen po op. Verricht gebeden voor de rei-
niging van de lichamelijke zondige tekortkomingen van A stag lha mo.” 
 
En in een flits is Gesar weer terug in de hel. Hij lijkt een sjamaan die in trance of meditatie-
ve toestand een reis naar onder- en bovenwereld onderneemt om de ziel van A stag lha mo 
te redden. 
 
Yama is in het bezit van een toverspiegel, de ‘spiegel van de werken’, waarin hij kan zien 
welke goede en slechte daden zich uit de wereld van de mensen hebben opgehoopt. Daarin 
verschijnen ook de duizend boeddha’s, mogelijk als aanwijzing dat datgene wat hij over A 
stag lha mo in de spiegel ziet de waarheid is. Ook in deze passage wordt verwezen, net als 
in de in § 3.2.3 vermelde, naar illusie en werkelijkheid ([841-842]): 
 
                                                 










“Koning gShin rje van de leer beantwoordde deze woorden: “Ja, zoals jij, koning Ge sar, 
zegt, zo is het. Door de werking van de goede daden komt deze verschijning: de achttien ge-
vreesde hellerijken verschijnen als het boeddhaparadijs. Door de werking van de slechte 
daden komt deze verschijning: voor zondige mensen wordt de aanblik van de achttien hellerij-
ken vreesachtig. Zoals je zelf hebt gezegd, herken je je eigen Zijn. Als je deze verschijningen 
als een soort droom beleeft, ben je in staat A stag lha mo’s ziel omhoog te voeren. Op dit mo-
ment verschijnen onder de afbeeldingen van mijn spiegel ook de gestalten van de duizend 
boeddha’s. Er verschijnen duizend teksten met sūtra’s en tantra’s. Er komen duizend heilige 
mChod rten tevoorschijn. Bovendien verschijnt de offerplaats van rGyal ba zhi khro rab 
abyam80.” Zo sprak hij. Daarop zag koning aDzam gling Ge sar waar A stag lha mo zich op-
hield.” 
 
§ 3.4 Tot slot: Gesar 
 
In het bovenstaande hebben we gezien dat boeddha’s in het epos in vele gedaanten naar 
voren worden gebracht. Zij verschijnen in nirmāṇa-kāya, sambhoga-kāya en dharma-kāya. 
Niet altijd is duidelijk welk aspect van de drie lichamen bedoeld wordt. Soms wordt in een 
bepaalde richting gewezen, bijvoorbeeld in het geval van Amitābha waarbij de Tibetaanse 
naam uitsluitsel geeft (§ 3.3.5.1). In andere gevallen lijkt een meervoudige interpretatie 
mogelijk. 
Samuel (1993, 584 (noten 10 en 11)) heeft daarover opgemerkt dat de sambhoga-kāya 
godheden in de boeddhistische theorie duidelijk onderscheiden worden van de diverse in 
deze wereld en hemelen levende goden, die door karma gebonden ‘gevoelige wezens’ zijn, 
net als mensen en dieren. Voor Tibetaanse leken is volgens Samuel de grens echter vaag. 
Zo wordt Kun tu bzang po beschreven in termen van dharma-kāya en van sambhoga-kāya.  
De rol die de boeddha’s vervullen is zeer divers. Boeddha’s die in evocaties voor het 
bieden van hulp of voor het geven van de zegen worden opgeroepen, bijvoorbeeld als on-
dersteuning om de verschrikkingen in de bardo te doorstaan; boeddha’s die bevrijding kun-
nen bieden uit de kringloop van wedergeboorten en in wier paradijzen gelukzaligheid te 
vinden is; boeddha’s die tijdens meditaties in visualisaties worden opgeroepen; of boed-
dha’s die zonder verdere omschrijving vereerd worden en aan wie bijzondere eigenschap-
pen of vaardigheden worden toegekend: 
 
“Vereer de oceaan van de reddende Boeddha!” ([542-543]) 
 
”In de woning van het hemelse paradijs buig ik voor de voeten van de vier boeddha’s. Laat 
genade en wijsheid als een bloemenregen op de aarde, die voor het geluk geschapen is, rege-
nen.” ([801]) 
 
“Vereer met een oprecht hart de woonplaats van alle verlossingsboeddha’s!” ([556]) 
 
“Bij het einde van de zonden zal Boeddha zeker verschijnen.” ([775]) 
 
“Kan zo’n vergissing het meest verheven wezen, de allerbeste Boeddha, toegeschreven wor-
                                                 












Zelfs Gur dkar die als een van de drie koningen van Hor tegen Ling, het thuisland van 
Gesar, strijdt en die bovendien aanhanger van de vijandige Bon-religie is, spreekt de wens 
uit als de Boeddha te worden ([488]): 
 
“Mogen ik en alle levende wezens het zaad van de Boeddha, het Boeddha-worden, verkrij-
gen.” 
 
Tot besluit enkele woorden over Gesar. Dat hij begiftigd is met bijzondere vermogens 
moge duidelijk zijn. Hij is niet alleen de plaatsvervanger op aarde van Padmasambhava die 
in de ogen van veel Tibetanen de ‘tweede boeddha’ is, maar zelfs zijn gelijke:  
 
“Heer Seng chen nor bu dgra adul is plaatsvervanger van koning en beschermer Orgyan 
Padma.” ([828]) 
 
“Koning aDzam gling Seng chen en mGon Orgyan, jullie beiden zijn gelijk, zoals men zegt.” 
([839]) 
 
Tijdens een van de hoogtepunten in de jarenlange strijd tussen Hor en Ling komen lDan 
ma, een van de helden van Ling, en Thang thze, die van koning Gur dkar van Hor de op-
dracht heeft gekregen tegen Ling te vechten, elkaar tegen. lDan ma zegt dat Gesar niet te 
overwinnen is ([588]): 
 
“Het opperhoofd van de soldaten van Ling is de lievelingszoon van honderdduizend mKha 
agro ma. Hij is de heerser over honderdduizend geesten van de helden. Hij is de op aarde ver-
schenen Sangs rgyas (Boeddha). Niemand kan zijn tegenstander zijn. De Ling-helden ver-
schillen geen haar van hem.” 
 
Gesar wordt in deze passage als uitdrukking van het hoogste een boeddha genoemd. Duide-
lijk is hier te zien dat boeddhistische invloeden in het epos tot uiting zijn gekomen. 
 
Tenslotte een fragment waarin Seng blon over zijn zoon Seng chen Ge sar opmerkt ([620]): 
 
“Hij is het lievelingskind van de duizend boeddha’s, de lievelingszoon van honderdduizend 
mKha agro ma. (…) Hij is de op aarde gekomen Boeddha. Daar waar de hoge, blauwe hemel 
doordringt, klinkt Seng chens welluidende roep.” 
 
Seng chen Gesar, letterlijk ‘de grote leeuw Gesar’. Overal wordt zijn roep gehoord, een dui-
delijke verwijzing naar ‘de leeuwenroep’ van Śākyamuni. Een roep, volgens De Breet en 
Janssen (2001, 786 (noot 74)), ‘als uitdrukking voor een claim op de spirituele heerschap-
pij, analoog aan die van de leeuw op de heerschappij in het dierenrijk’. Dat is de rol die 
Gesar in het epos, dat meer geschreven lijkt voor leken dan voor ingewijden, vervult tot 















“Het landschap om ons heen vormt het meest volmaakte contrast met dat waarin we 
de afgelopen maanden hebben doorgebracht. … Heel het decor is ruimer, doordrenkt 
van een onverstoorbare rust, een kalme kracht, een indrukwekkende zelfverzekerd-
heid. Er hangt ook iets mysterieus rond deze rechte, witte weg, die zich in de verte 
verliest tussen blauwe bergen.We weten dat de weg lang is, oneindig lang, en voor 
ons geestesoog zien we hoe hij voert over de tchang-tangs, langs azuurblauwe me-
ren, en ten slotte, ver voorbij Lhasa, de meest majesteitelijke van alle heilige plaat-
sen ter wereld bereikt, het besneeuwde Kaila-gebergte, woonplaats van Shiva en zijn 
echtgenote Parvati.” 
 











§ 4.1 Inleiding 
 
Volgens een Tibetaanse orale traditie begon omstreeks de twaalfde eeuw CE de cultus van 
Brahmā, een van de belangrijkste goden uit het hindoeïstische pantheon, zich in Tibet te 
verspreiden. In het Tibetaans boeddhisme neemt hij echter een minder belangrijke positie in 
(De Nebesky-Wojkowitz 1996, 145). Met Tshangs pa81 wordt in Tibet de vierhoofdige, 
twee-armige vorm van Brahmā aangeduid. Tshangs pa dkar po, ‘de witte Brahmā’, wordt in 
Tibetaanse iconografische voorstellingen afgebeeld als éénhoofdige, twee-armige god. Vol-
gens De Nebesky-Wojkowitz (1996, 145) komt de vierhoofdige Brahmā in Tibet slechts 
zelden voor. In het epos van Hermanns is eenmaal een mogelijke verwijzing naar deze 
vorm van Brahmā te vinden ([885]): 
 
“In het bovenste bSams bstan lha-paleis is vader Thzangs pa lha dkar od abar de goden-
koning met het viervoudige gezicht.” 
 
De Nebesky-Wojkowitz vermeldt dat Tshangs pa dkar po niemand anders is dan een mani-
festatie van Pe har82, een dharmapāla, die een belangrijke plaats inneemt binnen de Gelug-
pa-orde als beschermer van de leringen en van het klooster van Samye in Centraal-Tibet. 
Op deze identificatie wordt in het onderstaande niet nader ingegaan: er zijn geen duidelijke 
aanwijzingen in Hermanns’ epos dat Pehar bedoeld zou worden.  
Hermanns maakt geen onderscheid tussen de diverse vormen van Brahmā. Beide bena-
mingen komen ongeveer even vaak voor en steeds wordt daarbij het hoogste wezen, de 
hoogste god, bedoeld. 
 
Al in de Ṛg Veda (ca. 1000 BCE) zijn gezangen gewijd aan Indra, de Vedische oorlogsgod 
en god van de donderstorm die de droogte en duisternis verdrijft. Talrijke, roemrijke daden 
zijn van hem beschreven (Callewaert 1991, 33). In de loop der geschiedenis heeft hij bij de 
transitie naar het boeddhisme, via het hindoeïsme, de nodige transformaties ondergaan. Net 
als Brahmā neemt hij in het Tibetaans boeddhisme een minder belangrijke plaats in. Ook 
brGya byin, zoals Indra in Tibet genoemd wordt, is met Pehar in verband gebracht, hoewel 
De Nebesky-Wojkowitz (1996, 99-100, 145) twijfels heeft bij deze identificatie. Mogelijk 
is bij de introductie van het boeddhisme in Tibet een oude Tibetaanse naam behorend tot 
een godheid van het pantheon van het pre-boeddhistische Tibet aan een Indische godheid 
gegeven (100). In het epos van Hermanns komt Indra slechts sporadisch voor. Steeds wordt 
hij daarbij als heerser en machtige koning van de goden en de leer voorgesteld. 
 
In de beschrijvingen van de klassieke hindoeïstische en boeddhistische kosmologie neemt 
de heilige berg (Su)Meru een voorname plaats in als verbinding tussen hemel en aarde, de 
axis mundi (Snelling 2006, 48). ‘In het midden van de aarde staat een indrukwekkende 
                                                 
81 Schrijfwijze van De Nebesky-Wojkowitz. Hermanns spreekt over Thzangs pa. 
82 Over Pehar, zie: De Nebesky-Wojkowitz 1996, 94-133. Ook Hermanns besteedt uitvoerig aandacht aan Pehar. 
Hij noemt Pehar, die ook bij hem bekend is onder de naam Thzangs pa dkar po, de vergoddelijkte stamvader van 










berg, heer en meester van de sneeuw, majestueus, in zee geworteld, zijn top in wolken ge-
huld, maatgevend voor de hele schepping’, zo omschreef de Indische dichter Kalidasa (om-
streeks de vierde eeuw CE) de in het westen van Tibet gelegen Mount Kailas (Thurman en 
Wise 1999, 7), een berg die dikwijls met de mythische Meru geassocieerd wordt (Snelling 
2006, 55-56). Daar, op de top van de Meru, ligt het paleis van Indra, koning van de Hemel 
van de Drieëndertig Goden. Aan de voet van de berg ligt het land van de asura’s, in de zee-
en rondom wonen de klu, de waterslangen. Deze kosmologische voorstelling vinden we 
hieronder in § 4.2 en § 4.3 terug. 
Brahmā heerst over de drie Brahmā-werelden die deel uitmaken van de Wereld van de 
(Zuivere) Vormen, een wereld die alleen toegankelijk is voor hen die een bepaald (hoog) 
niveau van meditatie bereikt hebben. Brahmā verschijnt in deze wereld als symbool van be-
vrijding van verlangens en van zuiverheid, meer dan als god (Sadakata 2004, 63-64). Hier, 
in Hermanns’ epos, komt Brahmā echter als een vrij menselijke, concrete gestalte naar vo-
ren. Hetzelfde geldt voor Indra. 
 
§ 4.2 Indra 
 
In een viertal passages in Hermanns’ epos verschijnt Indra. Diverse personages worden 
daarbij met de koning van de Hemel van de Drieëndertig Goden in verband gebracht. 
Don agrub (dkar po), de jongste zoon van de grote Thzangs pa dkar po en zijn vrouw 
aBum skyong rgyal mo, wordt uit het rijk van de goden als verkenner naar Ling gezonden 
omdat de stammen van Ling in de macht van de demonen geraakt zijn. Veranderd in een 
kleurrijke vogel – boven van goud, onder van turkooizen, de heupen van schelpen, met vier 
ijzeren klauwen en ogen van agaat – verricht hij zijn opdracht. Op aarde ziet Seng stag lder 
bu, een van de stamleden van Ling, gunstige voortekenen in de komst van de vogel. Hij 
brengt offers en zingt een lied waarin hij de vijf kleuren van de vogel in verband brengt met 
vijf mythische wezens en goden: het goudgeel met de gele schildpad, het turkoois met de 
blauwe draak, het wit van de heupen met brGya byin83, het zwarte ijzer met zeven stam-
ouders, de zeven ‘valkenbroeders’, en de bonte ogen van agaat met de voorvadergeest Ger 
mdzong gnyan po ([415-416]; [894 (noot 13)]; Hermanns 1955, 63): 
 
“De witte heup is van schelpen gemaakt. Als machtiger god is brGya byin aanwezig.” 
 
Zo wordt Don agrub met zijn hemelse oorsprong symbolisch verbonden met onder andere 
de machtige Indra, waardoor zijn opdracht tot een goed einde gebracht kan worden. 
 
Op een avond voorafgaand aan een van de vele veldslagen tussen Ling en Hor ontvouwt 
Gur dkar, een van de koningen van Hor, zijn aanvalsplan tegen Ling. Hij spreekt daarbij 
zijn soldaten toe en roemt daarnaast door vergelijking en afkomst zichzelf ([575]): 
 
“In het paleis van de goden van de hoge hemel bevindt zich heerser dBang po brgya byin, de 
                                                 
83 Letterlijk: ‘honderd offers’, waarmee ook Indra bedoeld wordt. Tevens een andere naam voor het hoogste wezen 










onveranderlijke. In het onderste Ma dro klu’i gter-dal, de onderwereld, wonen op wilde wijze 
de kLu dGa bo en aJog po.84 In het land van de mensen, in het gebied van Ling, bevindt zich 
met hartstochtelijke inspanning de hemelse heerser Gur dkar. De eerste is de Indische koning 
van de leer, de tweede is China’s koning van de wet, de derde is de hemelkoning Hor Gu 
yang85. Vergeleken met deze drie grote koningen zijn alle andere koningen klein, welke het 
ook zijn.” 
 
Indra verschijnt ook in een passage die als metafoor voor de strijd tussen Ling en Hor uit-
gelegd kan worden en waarin verwezen wordt naar de overwinning van Indra over de 
asura’s ([684]):  
 
“Binnenin de koninklijke berg Lhun po86 denken degenen die uit het land van de Titanen ko-
men erover na de zwarte duivelsmacht te sturen. Zij denken het vredige, vrolijke land van de 
goden te vernietigen. brGya byin (Indra) overwon door zijn macht de Titanen. Het verlangen 
van Thag bzang87 werd een genoegen. In het onveranderlijke luchtruim overwogen de Lha 
srin en aByung bo88 om als geweld ijzeren hagel te sturen. … Het verlangen van de sDe 
brgyad89 werd vreugde genoemd.” 
 
In deze passage vinden we beelden uit de klassieke boeddhistische kosmologie terug. 
In de zee rondom de berg Lhun po, de mythische Meru, wonen de Titanen, ook halfgo-
den of asura’s genoemd. Op de top van de Meru ligt de Hemel van de Drieëndertig Goden. 
Ook het paleis van Indra ligt daar (Sadakata 2004, 54-56). Naar boeddhistische opvatting is 
een van de zes bestaanswerelden waarin wezens kunnen worden (weder)geboren de wereld 
van de asura’s. In het boeddhistische pantheon spelen ze nu eens een goede, dan weer een 
demonische rol (Zürcher 1978, 27). Hier worden ze duidelijk als demonen opgevoerd, ver-
gelijkbaar met de koningen en de bevolking van Hor die in het epos ook als demonen wor-
den voorgesteld. Patrul Rinpoche (2004, 163-164) beschrijft waarom de strijd tussen de 
goden en de asura’s ontbrandt en hoe deze afloopt. ‘De asura’s zijn afgunstig op de goden 
als zij de rijkdom zien waarover de goden beschikken. Ze trekken hun wapenuitrusting aan, 
grijpen naar hun wapens en gaan op weg om oorlog te voeren met de goden. De goden be-
strijden de asura’s met een drieëndertighoofdige olifant. Hun koning, Indra, rijdt op het 
middelste hoofd. Onvoorstelbare goddelijke legioenen van onweerstaanbare pracht omrin-
gen hen. Met hun wapens en hun magische kracht doden zij de asura’s met honderdduizen-
den gelijk. Hun lijken rollen van de berghellingen van de Meru.’ En zo overwon Indra de 
Titanen.90 
                                                 
84 dGa bo is de slangenkoning Nanda (Nagaraja). aJog po is Takshaka, ook een van de acht ‘grote’ slangenkonin-
gen (Grünwedel 1970, 190). 
85 Een stamvader van Hor ([914 (noot 302)]). 
86 Meru, de mythische berg. 
87 Thag bzang is de koning van de Titanen ([923 (noot 574)]). 
88 Lha srin: monsters die mensenvlees verslinden. De aByung bo zijn demonen die nog gevaarlijker zijn ([923 
(noot 575)]). 
89 De sDe brgyad zijn de acht klassen van wereldlijke goden en demonen (lha srin sde brgyad: hoofdstuk 9). 
90 De Nebesky-Wojkowitz (1996, 336-337) beschrijft dat op de Sumeru een wonderbaarlijke boom groeide waar-










Aan het eind van zijn aardse leven stijgt Gesar op naar de hemel. Daarvoor neemt hij af-
scheid van zijn volk. Hij vertrouwt zijn opvolging toe aan zijn neef Od dkar rgyal mthzan, 
de zoon van zijn oudere broer rGya thza zhal lu die de lievelingszoon is van Indra ([871]): 
 
“Ook jij, Od dkar rgyal mthzan, luister! Vader rGya thza zhal lu heeft als een goede vader 
Boven-Ling tot een weldadig land gemaakt. Zo’n zoon komt onder de mensen van Ling 
zelden voor. Nu verklaar ik de betekenis van deze zeldzaamheid: Hij is de openbaring van 
Thug rje chen po. Hij is de lievelingszoon van koning brGya byin. Hij is mijn oudere broer. 
Jij bent zijn zoon Od dkar rgyal mthzan. Deze zoon zal een taak toevertrouwd worden.” 
 
In bovengenoemde passages zien we een verbinding tussen hemel en aarde. De machtige 
Indra met zijn bijzondere kwaliteiten wordt in verband gebracht met wereldlijke personages 
als de goddelijke vogel Don agrub, koning Gur dkar en de held rGya thza uit Ling. Daarbij 
staat Gur dkar, die in feite zichzelf ophemelt als een van de drie grote koningen, enigszins 
in contrast met Don agrub en rGya thza. Zij nemen in deze passages een passieve rol in. 
 
§ 4.3 (De witte) Brahmā 
 
Brahmā speelt in het epos een grotere rol dan Indra. Hij komt zo’n acht keer vaker voor. 
In het begin van De wonderbaarlijke geboortegeschiedenis van koning Gesar van Ling 
wordt verteld dat op een gegeven moment, lang geleden, de bevolking van Ling in de macht 
van de demonen geraakt is. In zijn slaap krijgt het hoogste stamhoofd A khu Jag dpon khral 
rgan dan een voorspellende droom waarin hij door de stammoeder van Ling, A ne gung 
sman rgyal mo, wordt opgeroepen naar het rijk van de goden te komen ([415]): 
 
“Onder de vier roemrijke zonen van de grote god Thzangs pa dkar po en zijn vrouw aBum 
skyong rgyal mo is er één wiens lot het is alle stammen van gLing te redden. Kom daarom 
naar het land van de goden.” 
 
Het stamhoofd gaat daarop naar het godenrijk en hij vraagt Thzangs pa een van zijn zonen 
naar de aarde te sturen. Het lot valt op de jongste zoon Don agrub. En zo neemt het geboor-
teverhaal van Gesar, de uiteindelijke redder van Ling, een aanvang. 
Als de wedergeboorte van Don agrub naar het land van de mensen, Ling, gestuurd zal 
worden, moet hij goed uitgerust worden. Niet alleen met paard, zwaard, pijl en overige wa-
pens, maar ook met toverkracht. Dan zal hij de vier vijanden van de vier richtingen kunnen 
onderdrukken ([417]; [894 (noot 14)]): 
 
“Het eerste toverwoord is dat van Thzangs pa dkar po. Het tweede van aBum skyong rgyal 
mo. Het derde is Don agrub dkar po’s toverwoord.” 
 
Koningsdochter Ma agags is de beste huwelijkspartner in Ling. Ze is heel meedogend en 
heeft een sterk geloof. Zij trouwt met Seng thang, zoon van het hoofd van een nomaden-
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stam. Als Ma agags hem geen zoon baart, wendt zij zich tot Thzangs pa ([418]): 
 
“Zij bad tot alle altijd zegevierende goden en tot de grote god Thzangs pa.” 
 
Op vijftigjarige leeftijd wordt haar wens uiteindelijk verhoord. Zij baart een aanvankelijk 
nogal wanstaltig jongetje dat zich zal ontwikkelen tot Gesar, de goddelijke heerser over het 
koninkrijk Ling. 
 
Als Gesar – hij wordt dan nog sPangs chung genoemd – op magische wijze een schijnbaar 
onmogelijke proef doorstaan heeft, wint hij zijn toekomstige bruid aBrug mo. Op een nacht, 
vlak voor volle maan, zingt stammoeder A ne gung sman rgyal mo een lied tot hem ([430]):  
 
“De op deze plaats verblijvende jongeman lijkt op een nakomeling van A ne. Hij is de zoon 
Don agrub dkar po. Dat weet ik heel precies. Blijf niet liggen, maar sta op! De opdracht van 
de grote god Thzangs pa schept verplichtingen. De tijd is gekomen om de kwade, magische 
verschijningen te vernietigen.” 
 
En sPangs chung vernietigt door magische krachten de vijandelijke geesten en demonen, 
onderwerpt de vier windstreken en door zijn heldendaden wordt hij vanaf dat moment ver-
eerd als koning Gesar. Enige tijd later wordt Gesar in een profetische droom door stammoe-
der A ne gung sman rgyal mo opgeroepen naar het oostelijk grensgebied te gaan. Hij moet 
Ye bza als dienares meenemen maar aBrug mo zegt, waarschijnlijk enigszins jaloers, dat 
zijzelf meegaat. In het grensgebied wordt Ye bza door de duivel Khyab pa lag ring ont-
voerd en A ne wil dat Gesar hem onderwerpt. Aanvankelijk probeert aBrug mo Gesar tegen 
te houden, maar uiteindelijk vindt zij het goed dat hij eropuit trekt met de mannen van Ling. 
Gesar pakt zijn bijzondere uitrusting van helm, pantser, zwaard, degen, schild en pijl-en-
boog. Op zijn unieke paard sKyang sgod gyer pa houden zich talloze beschermgoden, om-
geven door honderdduizenden helpers, op. Ook Thzangs pa is aanwezig ([438]): 
 
“Voor op het zadel zit Thzangs pa dkar po. Achterop zit sGrol ma rang byung.91 In het mid-
den zit Phyag na rdo rje.92 … Op zijn rechterschouder zit Shel gyi sGrol ma rang byung. Op 
de rug, die op een gebedsmolen lijkt, zit een figuur die op Od dpag med lijkt.93 Op de long, 
die op een gletsjer lijkt, zit Thzangs pa dkar po rang byung. Op de lever die op een grijze rots 
lijkt, zit Ger mdzongs gnyan po rang byung. 94” 
 
Alle mannen in Ling zijn verzameld. Gesar spreekt de menigte toe en vertelt dat hij de dui-
vel moet onderwerpen ([439]):  
 
“Ik heb van de grote god Thzangs pa een opdracht gekregen.” 
 
Bij het afscheid bezingt Gesar de schoonheid van aBrug mo. In Tibet heeft ze haar gelijke 
                                                 
91 Tārā (§ 7.1). 
92 Vajrapāni (§ 5.4). 
93 Boeddha Amitābha (§ 3.3.5.1). 










niet. Haar gezicht is als het regenbooglicht, haar loop als de gang van honderd paarden. Als 
ze lacht zijn haar verblindend witte tanden als honderd lammeren. Haar prachtige, lange ha-
ren lijken op de veren van een lammergier, op de pracht van een pauw, op de haren van de 
op zijn troon zittende Thzangs pa ([440]): 
 
“Als je het haar op de rug naar achteren kamt, lijkt het op dat van de op de troon zittende god 
Thzangs pa.” 
 
Gesar vertrekt en nadat hij over passen en door dalen verder is getrokken, komt hij in het 
noordelijk land. Op de top van een berg ziet hij een vierhoekige ijzeren stad. Daar ontmoet 
hij A stag lha mo, een meisje ‘zo mooi als een dochter van de goden’. Gesar wil haar in zijn 
macht krijgen en haar gunst winnen opdat zij eens de verlossing zal vinden ([449]): 
 
“Kom nu, om in het rijk van de hemelgod Thzangs pa geboren te worden.” 
 
A stag lha mo legt een eed van trouw af, nodigt koning Gesar uit en gaat met hem de stad 
in. Zij wijst hem de richting naar het duivelsland en ze schetst wat hij onderweg zoal tegen 
zal komen. Als hij een schaapherder ontmoet, moet hij hem door het afleggen van een eed 
tot kameraad maken. Dan zal de herder alles verklaren. Inderdaad ontmoet Gesar de vijf-
hoofdige herder. Gesar maakt zich bekend en smeekt stamouders, goden en geesten te hel-
pen bij de onderwerping van de duivel ([452]):  
 
“A ne gung sman rgyal mo, Pho lha Ger gar mdzongs gnyan po, de zeven Thzangs kamera-
den, wees allen mijn helper. Vader Thzangs pa dkar po, help mij. Moeder aBum skyong rgyal 
mo, kom toch als helpster. Lha gangs ngyan gsum po (gletsjer-gNyan-geesten)95, help mij.” 
 
Uiteindelijk zal Gesar Ye bza ontmoeten en om er zeker van te zijn dat zij Gesar voor zich 
heeft, moet hij de namen van een groot aantal zaken van Ling noemen, zoals goden, kloos-
ters, cultusvoorwerpen, helden, steden en paarden. Gesar noemt daarop als eerste ([453]):  
 
“Thzangs pa dkar po is gLings geest. aBum skyong ryal mo is gLings geest. Ger mdzongs 
gnyan po is gLings geest. Deze drie worden de drie geesten van gLing genoemd.” 
 
Ye bza is nu overtuigd en vervolgens is Gesar dankzij haar hulp in staat de duivel te doden. 
Zo eindigt De wonderbaarlijke geboortegeschiedenis van koning Gesar van Ling. 
 
Ook in het tweede manuscript, De strijd tussen Hor en Ling, komt Brahmā naar voren. 
In § 3.4 is opgemerkt dat Gesar als de lievelingszoon van honderdduizend mKha agro 
ma, van de duizend boeddha’s en van honderdduizend vrouwelijke geesten gezien wordt. 
Daarnaast wordt hij ook in verband gebracht met Brahmā en wel door Me ru tze, een van de 
‘slachters’ van Gur dkar, die bevreesd is de strijd met Ling aan te gaan. Gesar heeft immers 
                                                 
95 Voor gNyan: hoofdstuk 8. De gletsjergeest wordt eerder in het epos genoemd. Wanneer Gesar naar het noorden 
vertrekt om daar de duivel te onderwerpen, pakt hij zijn bijzondere uitrusting bij elkaar. Hij zegt dan ([438]): “Als 
paardenknaap neem ik Gangs lha dkar po (gletsjergeest) mee.” De Nebesky-Wojkowitz (1996, 338-339) noemt de 










vele beschermers waaronder Padmasambhava en voorvader Ger ajang gnyan po. Bovendien 
is hij verwant met de hoogste hemelgod ([469]):  
 
“Hij is de lievelingszoon van Thzangs pa dkar po.” 
 
Maar ook tegenstanders van Ling worden in verband gebracht met Brahmā. Thang rtze 
g’yu abrug is een van de jonge heldhaftige strijders van Hor en volgens rGya thza zhal dkar 
niet te onderscheiden van de helden van Ling. Wellicht dat ook hij daarom met het hoogste 
hemelwezen in verband wordt gebracht ([653]): 
 
“Hij is de zoon die door de god Thzangs pa geschapen is.” 
 
Terwijl Gesar in het noorden van Ling achter de duivel aanzit en daar drie volle jaren zal 
blijven, is Gur dkar vanwege de dood van zijn vrouw op zoek naar een nieuwe echtgenote. 
Daarbij komt aBrug mo in beeld en zij zal uiteindelijk de aanleiding zijn voor de hevige 
strijd tussen Hor en Ling. 
Gur dkar zendt een vogel uit op verkenning naar Ling. Als aBrug mo de ongeluksvogel 
wil laten neerschieten om de ziel van de vogel op aarde achter te laten, mislukt dat. Twaalf 
staartveren dwarrelen op aarde. Khro thung, die zich in de strijd als de grote verrader van 
Ling zal ontpoppen, probeert zijn stamgenoten te misleiden door te zeggen dat de ongeluks-
vogel de zielenvogel96 van de hoogste goden van Ling is ([476]): 
 
“Deze witte veer (van de afgeschoten staartveren) is de zielenveer van Thzangs pa dkar po. 
Deze gele veer is de zielenveer van de geest Ger mdzongs. Deze zwarte veer is de zielenveer 
van gTzug na rin chen.97 Deze donkerrode veer is de zielenveer van Gesar.” 
 
De list van Khro thung wordt echter doorzien. De vogel is de zielenvogel van het stam-
hoofd Gur dkar en later zullen de vijandelijkheden tussen Hor en Ling uitbreken. 
 
Niet alleen vogels, ook tenten worden met zielen in verband gebracht ([683]): 
                                                 
96 Het betreft hier een duidelijk sjamanistisch element. Net als de Tibetanen die veronderstellen dat de ‘bla’ van 
iemand van adellijke afkomst verborgen kan zijn in een beer, tijger, leeuw, enz., claimen de Jakoeten (Yakuts) uit 
Siberië dat de zielen van hun machtigste sjamanen wonen in de lichamen van beren, arenden, enz. De Siberische 
Boerjaten (Buriats) geloven dat een paard kan wijzen op de aanwezigheid van een geest of van een andere voor 
ons onzichtbare macht (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 541). Het Tibetaanse ‘bla’ kan vertaald worden met ‘ziel’, 
‘life-power’, een soort voor ons onzichtbare innerlijke levenskracht. De ‘bla’ van een individu, familie, natie, ja 
zelfs van sommige godheden, zijn totemistisch verbonden met bepaalde plaatsen of wezens zoals bijvoorbeeld 
bomen, dieren, stenen, meren en bergen. Veel Tibetanen denken dat door de vernietiging van iemands bla (zoals in 
rituelen bij de zwarte Bon-magiërs gebeurde) de persoon in kwestie ernstig in gevaar komt, zelfs met de dood als 
mogelijk gevolg (481-483, 541). Het verraad van Khro thung bestaat er hier dus uit dat hij laat uitkomen dat de 
ongeluksvogel niet gedood mag worden. Hij suggereert immers dat het de zielenvogel van de hoogste geesten van 
Ling is, met andere woorden door de dood van de vogel zal Ling ten onder gaan. In feite gaat het echter om de 
zielenvogel van Gur dkar. Ook op andere plaatsen in het epos vinden we het geloof in een bla terug. Als voorbeel-
den: de drie kraanvogels als zielenvogels van aBrug mo ([733-734]), de drie gieren als zielenvogels van de Hor-
goden gNam thel dkar, gNam thel nag en gNam thel khra ([505]), de zielentent van Thzangs pa dkar po ([683]) en 
de zielenstenen van de The rang-geesten ([722]). 










“De gerechtstent mThong ba kun smon is de zielentent van Thzangs pa dkar po.” 
 
Yang Enhong (1998, 426) heeft opgemerkt dat veel verzen in het Gesar-epos beginnen met 
het begroeten van de goden en met het vragen van bescherming en zegening. Aanvankelijk 
zouden deze gebeden geen directe verbinding met het epos gehad hebben maar een soort 
rituele voorbereiding op de (orale) uitvoering zijn geweest. In de loop der tijd zouden ze 
vervolgens de opening van de verzen zelf zijn geworden.  
In een lied van rGya thza wordt opgeroepen de hoogste goden van de drie werelden (bo-
ven-, midden- en benedenwereld) te loven met daarbij als hoogste wezen Brahmā ([590]): 
 
“Prijs als enig te vereren god Thzangs pa. Prijs als hoogste godenrijk de prachtige hemel. Prijs 
door een offerlied Gos lha gnyan.98 (De wildheid van de luchtgeesten wordt zo tot bedaren 
gebracht.) Prijs door een offerlied ook Ma dros klu.99 De diepten van het rijk van de draken 
worden zo bevestigd.” 
 
Ook in een ander lied van rGya thza vinden we goden van de drie werelden terug. Trouw 
aan de witte Brahmā, vrees voor het hart van de blauwe watergeest gTzugs na en trouw en 
ontzag voor het leger van de gele luchtgeest gNyan ([726-727]; [925 (noot 641a)]): 
 
“Zo sprak hij en als antwoord zingt hij voor aBrug mo het tot in de wijde omtrek klinkende 
liedje Ngag rta dpa glu: "Lha ki ki100 Thzangs ba dkar po; kLu bswo bswo101 de schade door 
gTzugs na sngon po; Ki bswo bswo soldaten van gNyan ser po!”  
 
En op min of meer vergelijkbare wijze worden ook door de held lDan ma aan het begin van 
een lied goden van de drie werelden met elkaar verbonden ([774]):  
 
“Wij offeren een lied aan Thzangs pa. … De melodie schenken wij aan de wilde dGe lha.102 
… De strofen offeren we aan kLu rgyal gtzags na.” 
 
En in een lied van een andere Ling-held ([657]; [921 (noot 502 a)]): 
 
“Het offerlied wordt boven in het blauwe hemelpaleis aan de hoogste Thzangs pa en alle an-
dere Thzangs pa-hemelgoden103 geschonken. Beneden wordt in het blauwe merengebied aan 
alle naga-draken geofferd. In bSe mkhar abar wordt aan de dGra lha104 van gNyan stag dmag 
                                                 
98 De hoogste onder de luchtgeesten ([915 (noot 353)]). 
99 Ma dros klu: de slangenkoning Anavatapta die in het Mānasarowar-meer leeft (RYD, ma dros pa (geraadpleegd 
7 juni 2011)). 
100 Ki ki: een uitroep om trouw te betonen ([905 (noot 42)]). 
101 Bswo bswo: een vreugdekreet ([905 (noot 42)]); ook een uitroep om ontzag (vrees) uit te drukken ([925 (noot 
641a)]). 
102 Letterlijk: ‘geluksgeest’; hier bedoeld als geest die het nageslacht in stand houdt ([928 (noot 714)]). 
103 Hier worden de verschillende vormen waarin Brahmā voorkomt mee bedoeld (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 
145-153). 
104 De benaming dgra lha, ‘vijand-god’, wordt gewoonlijk gegeven aan godheden die in staat worden geacht hun 
aanbidders te beschermen tegen vijanden en die hen helpen hun bezit te vermeerderen. De Nebesky-Wojkowitz 
noemt als dgra lha gNyan stag dmar po, ‘de rode gNyan stag’, die met de heldendaden van Gesar in verband 












In een veldslag wil lDan ma met zijn pijl-en-boog de vijanden van Hor vernietigen. Hij 
spreekt de wens uit bij het schieten door Brahmā geholpen te worden ([512]): 
 
“Laat het bovenste deel van de boog geleid worden door de beste Thzangs pa dkar po!” 
 
Ook op andere wijzen worden verzoeken tot Brahmā gericht voor ondersteuning in de strijd 
tegen Hor: 
 
“Vraag, van de grote god Thzangs pa tot aan de witte hemelgoden, hun ambrosia. Vraag aan 
hen reinigingen en zegeningen.” ([746]) 
 
“Thzangs pa – op de gelukstop van de drie werelden, boven de woonplaats van de goede 
goden, in het midden van het paleis rNam par rgyal pa –, met de schelpen haarwrongen, de 
wensedelsteen in de linkerhand houdend, rijdend op een helderrood paard, bezitter van één 
miljoen honderdduizend godenzonen: kom vandaag als helper van de mensen!” ([759]) 
 
Niet alleen voor ondersteuning in de strijd, maar ook voor andere zaken kan Thzangs pa ge-
vraagd worden. Zo houdt op een gegeven moment aBrug mo zich op in de oostelijke thee-
stad Ring mo, waar zij door Me ru tze wordt aangespoord naar Hor te gaan. Ze is echter 
niet van plan te gaan; ze heeft daar zo haar redenen voor. Tegen Me ru tze zegt ze ([706]): 
 
“Vraag de grote god Dung gi thor thzugs can, de woeste luchtdemon Zur khud lnga ba105 en 
gTzug na mal gro gzi can106 zelf om hun mening.” 
 
Dung gi thor thzugs can is hier een andere aanduiding voor Thzangs. Hij heeft ‘een schelp 
op het achterhoofd’ – de betekenis van deze naam – als hij zich manifesteert ([924 (noot 
615)]). In feite laat aBrug mo zo indirect weten dat zij niet van plan is te gaan. 
 
Op zeker moment legt Khro thung in de strijd tegen Hor de belofte af de vijand te pakken 
en naar Ling te voeren. Hij is goed uitgerust. Met zijn bijzondere lans Khrims kyi dar khra 
phyug mo zal hij de koningen van Hor bevechten ([794]):  
 
“Zij is Thzangs pa dkar po’s beschermfetisj. Zij is een geschenk van koning Ge sar.” 
 
Als het leger van Hor op zeker moment zijn kamp heeft opgeslagen, spreekt Me ru tze de 
drie koningen en hun ministers toe. Hoe moeten ze de zaak tegen Ling afmaken? De grote 
weg aan de rand van de bergen is zeker niet in hun bezit ([720]): 
 
“Kijk naar de weg aan de zonkant van gLing! De witte man is weggegaan door de god 
Thzangs pa. De gele man komt hierheen door de gNyan. De blauwe man is door de Ma dros-
waterdraak vertrokken.” 
                                                 
105 Meestal geassocieerd met de berggod gNyan chen thang lha (§ 10.3). 










Dat belooft natuurlijk weinig goeds. De goden zijn niet op de hand van Hor. En Me ru tze 
vindt dat ze aBrug mo weer terug moeten sturen naar Ling. Dan zal er vrede zijn. 
 
Gesar heeft een unieke pijl van de hemelingen ontvangen (§ 3.2.2; § 3.3.4) ([836-837]):  
 
“De pijl in de pijlkoker aan mijn rechterzijde is geen gewone pijl; hij heeft zijn gelijke niet. 
De Grub chen brgyad cu-geesten107 hebben hem vervaardigd. De god Thzangs pa dkar po gaf 
hem mij in de Hemel van de Drieëndertig Goden. Toen ik vroeg hem te mogen afschieten, 
kreeg ik hem.” 
 
Voordat Gesar naar de hemel opstijgt om naar het paradijs te gaan – beschreven in De 
hemelvaart van Gesar –, neemt hij afscheid van zijn volk. Hij vat zijn leven kort samen en 
begint met een opsomming van de zes namen die hij in de hemel ontvangen heeft ([870]):  
 
“Als beschermer van de religie in Ling word ik koning Seng chen genoemd. Deze naam werd 
door de godenkoning Thzangs pa gegeven.” 
 
Ook het paard sKyang rgod gyel ba verlangt naar het land van de goden. Evenals Gesar zal 
hij naar het paradijs vertrekken. En hij vertelt iets van zijn levensgeschiedenis ([882]): 
 
“Toen ik vroeger naar het land van de goden kwam, waren daar als eerste sKar ma don grub, 
de kleine godenzoon; als tweede Khams phrug dung khur, het kleine veulen; en als derde 
Ngarma od ldan, het kleine zwaard. Deze waren in de vesting van de koning van de goden, 
vader Thzangs pa. Wij moesten daar gelijktijdig verblijven. Toen het tijd werd om te gaan, 
zijn we samen uit het land van de goden vertrokken.” 
 
En ook sKyang rgod zal in de toekomst in het koninkrijk Shambhala worden wedergeboren. 
 
Vader Thzangs pa dkar bo, moeder aBum skyong, stammoeder Gung sman, zusters, broers 
en ministers zullen Gesar gaan begroeten. Ze hebben muziek- en andere welluidende instru-
menten bij zich; ze dansen en zingen. In hun magische verschijning komen ze naar beneden 
op de Pho lha’i grub khang lha-vesting af. Ontelbare mKha agro ma hebben in de ruimte 
tussen hemel en aarde de ladder van het vijfkleurige regenbooglicht opgesteld ([885]): 
 
“Op dat moment werd de witte godenvlag bKra shis od akhyil van de grote god Thzangs pa 
dkar bo aan de overwinnaar van de vijand gegeven.” 
 
Thzangs pa vertrouwt Gesar de Thugs bde chen-hemel toe. En in een lied zingt Thzangs pa 
hem, als vader en zoon, toe ([885-886]):  
 
“In het bovenste bSams bstan lha-paleis is vader Thzangs pa lha dkar od abar de godenko-
ning met het viervoudige gezicht. … De woonplaats van de godenzoon is het vrolijke land 
van de goden. Dit vredelievende land is de verblijfplaats van de grote god Thzangs.” 
 
                                                 










Ten overstaan van aanwezige stamleden somt Gesar zijn verdiensten op. Hij heeft vijande-
lijke stammen bestreden, ellendelingen in stukken gesneden, als een boeddha zielen tot ver-
lossing gebracht. Hij was een dappere held, een godenzoon met magische verschijningen. 
Hij was de wijze lama, terwijl de deugdzame levende wezens in de religie werden ingewijd. 
Hebben ze dit begrepen? 
 
“In het land van de goden heeft vader Thzangs pa dkar po de machteloze, sterfelijke mensen 
geen opdracht gegeven.” ([888]) 
 
En Gesar roept hen op gebeden te verrichten opdat het voortbestaan van de leer van de 
Boeddha niet ophoudt, maar doorwerkt. 
 
Nadat Gesar zonder een lichaam achter te laten is teruggekeerd naar het land van de goden, 
beschrijft lama Nor bu chos abeb voor de bevolking van Ling het leven van Gesar. Hij somt 
een groot aantal zaken op die Ling geluk gebracht hebben ([890]):  
 
“Er zijn drie heilzame waarheden. … De eerste is het geluk van de hoogste Thzangs pa dkar 
po. De tweede is het geluk van de koning van de luchtdemonen. De derde is het geluk van de 
heerser van de draken uit de benedenwereld.” 
 
§ 4.4 Tot slot 
 
Indra, de koning van de Hemel van de Drieëndertig Goden, ‘de voortreffelijkste der goden 
met een lichaam glanzend als goud’ (De Breet en Janssen 2001, 650), ‘de beste van de ves-
ting der Drieëndertig, de beste der goden’ (662). Brahmā, heerser over duizend Brahmā-
werelden (454), ‘de machtige over wie niemand macht heeft, die wat er ook maar is ziet, de 
heerser, de maker, de schepper, de hoogste gebieder, de beschikker, de vader van alles dat 
is en nog zal zijn, voortreffelijker en verhevener dan wij’ (223). Machtig zijn ze, ook in het 
Gesar-epos. Dat zien we steeds weer terug in fragmenten uit het epos: vader van (lieve-
lings)zonen als Don agrub, rGya thza en Gesar; verblijvend in een godenrijk waarin een 
wedergeboorte meer dan de moeite waard is; als beschermer overal aanwezig; intens be-
trokken bij de boeddhistische leer; als goden van Ling die vereerd worden en waarvoor ge-
offerd wordt om hulp en steun te krijgen. 
Geheel almachtig is Indra echter niet. Bij een ontmoeting met Sadāprarudita, een bodhi-
sattva die op zoek is naar de Prajñapāramitā – de lessen over transcendente wijsheid –, zegt 
hij op een gegeven moment: “Ik zal je alles geven wat je maar wilt; je hoeft er maar om te 
vragen.” Maar als Sadāprarudita dan om ‘de onovertroffen kwaliteiten van de boeddha’s’ 
vraagt, antwoordt Indra: ‘Dat kan ik niet inwilligen, zulke dingen liggen buiten mijn bereik’ 
(Patrul Rinpoche 2004, 241-244). Indra’s rol is, evenals die van Brahmā, daarom onderge-
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“Van hieruit zien we, terwijl we afdalen in de schemering, hoe de noordwand van de 
Kailash omhoogsteekt tegen de donker wordende lucht. Twee bergen dichter bij ons 
– de piramides van de Vajrapani en de Avalokitesvara, de pieken van macht en goe-
de wil – staan er aan weerszijden naast als twee gelijke wachtposten. … Een derde 
piramidevormige berg verderop, gewijd aan Manjushri, de vernietiger van onwe-
tendheid, vormt een drie-eenheid waarmee het lichaam, de geest en de woorden van 
de Boeddha worden gesymboliseerd, terwijl nog verder naar het oosten, voorbij ons 
smaller wordende pad van morgen, de pas van de mededogende Tara hangt, voor 
wie we onze zwakke lampjes hebben aangestoken.” 
 










§ 5.1 Inleiding 
 
Bodhisattva’s – wezens, in menselijke of transcendente vorm, die de eigen verlossing uit-
stellen en die zich met mededogen inzetten voor het heil van alle levende wezens – behoren 
tot de populairste vormen van het Tibetaanse pantheon. De ‘gewone’ Tibetaan ziet de trans-
cendente bodhisattva’s als bovenaardse, machtige, helpende wezens. Men brengt ze offer-
gaven, men smeekt ze om bescherming, troost en hulp. ‘Om de hulp van een bodhisattva in 
te winnen, voldoet het hen smekend aan te roepen; een bodhisattva weigert nooit hulp’, zo 
merkt Schumann (1997, 181) op. Ze zijn van meer betekenis dan de Boeddha zelf. Voor 
ingewijden zijn de bodhisattva’s symbolische vormen die een aanschouwelijke verpersoon-
lijking zijn van boeddhistische deugden zoals wijsheid, medegevoel, inzicht en geestelijke 
macht (Schick 2006, 42-43). 
Van de vele bodhisattva’s die in het Tibetaanse pantheon zijn opgenomen, zijn ‘de acht 
grote’ – de Mahābodhisattva’s – het bekendst: Avalokiteśvara, Mañjuśrī, Vajrapāni, Mai-
treya, Ksitigarbha, Sarvanīvaranaviskambhin, Samantabhadra en Ākāśagarbha. Van deze 
acht komen de vier laatstgenoemden niet in het epos voor, de overigen wel. Maitreya, 
volgens de traditie de toekomstige Boeddha, is reeds besproken in § 3.3.4. 
Avalokiteśvara, waarvan meer dan honderd vormen bekend zijn, is de belichaming van 
mededogen; Mañjuśrī, de bodhisattva van wijsheid; Vajrapāni, de personificatie van spiri-
tuele energie: tezamen worden zij als de ‘grote drie’ beschouwd. In het Gesar-epos komen 
ze op drie plaatsen gezamenlijk voor. 
 
In het begin van De strijd tussen Hor en Ling wordt verteld hoe voor koning Gur dkar van 
Hor naar een nieuwe echtgenote wordt gezocht. Uiteindelijk valt de keus op aBrug mo die, 
omdat Gesar al drie jaar weg is, als een soort achtergelaten weduwe leeft. Me ru tze, de 
mensendoder van Hor, voorvoelt dat Hor in de strijd met Ling te gronde zal gaan. Hij waar-
schuwt Gur dkar. Gesar heeft immers vele beschermers, waaronder Padmasambhava, voor-
vader Ger ajang gnyan po en de ḍākinī’s. Ook is hij verwant met de hoogste hemelgod en is 
hij als Avalokiteśvara, Mañjuśrī en Vajrapāni ([469]): 
 
“Hij is als aPhags pa ajam dbyangs108, wiens lichaam niet verandert. Hij is als Thugs rje chen 
po109, wiens woorden onweerstaanbaar zijn. Hij is als Phyag na rdo rje110, wiens hart onver-
anderlijk is. Als men deze held als tegenstander heeft, is voor altijd het geluk verloren.” 
 
Ook later is in een fragment het drietal met elkaar verbonden.  
Na een bezoek van de drie kraanvogels – de zielenvogels van aBrug mo – aan de in het 
noorden verblijvende Gesar wordt met een pijl van grote toverkracht een boodschap aan 
Gur dkar van Hor gezonden. Als de pijl in het kamp van Hor belandt, wordt de aan de pijl 
bevestigde brief naar Gur dkar gebracht. aBrug mo richt zich tot de pijl. Zij zingt een lied 
waarin de drie bodhisattva’s naar voren komen ([762]): 
                                                 
108 Mañjughosa, een vorm van de bodhisattva Mañjuśrī. 
109 Avalokiteśvara (§ 5.2). 










“Koning Ge sar van aDzam gling! Onveranderlijk, verheven (Bodhisattva-) lichaam van 
aJam dpal!111 Onverzettelijke stem van de verheven sPyan ras gzigs (Bodhisattva)! Heb je 
geen problemen? Onbeweeglijk hart van Phyag na rdo rje (Dhyani Bodhisattva)! Ondervind 
je geen gevaar?” 
 
Mañjuśrī, Avalokiteśvara en Vajrapāni: evenals in het vorige fragment wordt Gesar hier 
verbonden met de triade van lichaam, spraak en geest. Birnbaum (1987) merkt op dat vele 
epitheta van Mañjuśrī verbonden zijn met ‘spraak’ en ‘jeugdigheid’. Die laatste kwalifica-
tie, de verwijzing naar het onveranderlijk lichaam van Mañjuśrī, lijkt in de twee bovenge-
noemde fragmenten een rol te spelen. 
In § 3.2.2 is het drietal ook genoemd. Gesar heeft van de hemelingen zijn bijzondere 
wapenuitrusting ontvangen, waaronder zijn helmbos die door de drie grote bodhisattva’s 
vervaardigd is ([836]):  
 
“De helm op mijn hoofd is geen gewone helm. … De op deze helm gestoken zijden helmbos 
is geen gewone helmbos. Hij is onvergelijkelijk. Hij wordt Dar aphru khams gsum zil gnon 
genoemd. De Rigs gsum mgon po112-geesten, die vanzelf ontstonden, maakten hem.” 
 
§ 5.2 Avalokiteśvara 
 
Avalokiteśvara (Tib.: sPyan ras gzigs, Thugs rje chen po), een spirituele zoon van Amitā-
bha, is een bodhisattva van de negende volmaaktheidsgraad (Schumann 1997, 187). Hij 
wordt vaak samen met de bodhisattva Mahāsthāmaprāpta afgebeeld als helper van Amitā-
bha (Keown 2004, 166). Avalokiteśvara symboliseert dan het mededogen van Amitābha, 
terwijl Mahāsthāmaprāpta de wijsheid van Amitābha representeert (Harvey 2003, 131). 
Avalokiteśvara wordt beschouwd als de beschermer van Tibet. Niet alleen de Dalai 
Lama’s, ook vele anderen zoals bijvoorbeeld Songtsen Gampo (7e eeuw CE) – de eerste ko-
ning die het boeddhisme in Tibet introduceerde – worden gezien als incarnaties van Avalo-
kiteśvara. Hij wordt dan ook als meest populaire bodhisattva in Tibet uitgebreid vereerd. 
Aangeroepen met de mantra om mani padme hūm113 of als yidam tijdens meditaties gevisu-
                                                 
111 Mañjuśrī (§ 5.3). 
112 De triade sPyan ras gzigs, Phyag rdor en aJam dbyangs; respectievelijk Avalokiteśvara, Vajrapāni en Mañju-
ghosa ([937 (noot 28)]). 
113 De mantra Om mani padme hūm vinden we op diverse plaatsen in het epos van Hermanns terug, bijvoorbeeld: 
“Maar koning aDzam gling Ge sar … sprak: “Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma 
ni pad me hum hri ye! Driemaal bid ik deze mantra, opdat onder het achtspakige hemelrad en boven het achtbladi-
ge aarde-lotus-kussen de zegen van de deugd verschijnt welke het hart vervult. … Om ma ni pad me hum hri ye! 
Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me hum hri ye! Mogen, omdat ik driemaal de mani-zegen heb uitge-
sproken, al degenen die door koning Ge sar gezegend zijn, tot het westelijk paradijs komen. … Mogen zij tot het 
paradijs van Thugs rje chen po komen.” ([864-865]). Volgens Lopez Jr. (1997, 14) luidt de vertaling van de man-
tra: ‘O jij die de juwelen [rozenkrans] en de lotus vasthoudt [wees ons genadig]’ en zeker niet: ‘het juweel in de 
lotus’. Deze laatste vertaling vinden we dikwijls terug, onder andere in Waddell (1934, 148) en Schumann (1997, 
166-167). Schumann vermeldt echter wel dat de mantra ofwel verwijst naar het absolute dat in alles vervat is, of 
naar het juweel dat Avalokiteśvara in zijn handen houdt, die in de vorm van een lotusbloem zijn samengevouwen. 
De laatste opvatting sluit meer aan bij de vertaling die Lopez van de mantra geeft. Ook zijn er andere, meer 










aliseerd, zorgt hij volgens vele Tibetanen voor liefde, mededogen, bescherming en bevrij-
ding. ‘Hij zal ogenblikkelijk al diegenen die met hun volledige geest zijn naam roepen, 
antwoorden’, zo staat in de Avalokiteśvara Sūtra beschreven. Door zijn kracht biedt hij de 
mensen op alle gebieden hulp: ‘zij zullen niet door vuur verbranden; tijdens storm op zee 
gered worden; niet bedreigd worden door wilde dieren of door plunderaars; succes in de 
rechtbank of in de strijd hebben; de harten van moordenaars zullen hun toevlucht nemen tot 
goedheid; vrouwen zullen een kind van hun voorkeur krijgen’ (Harvey 2003, 183). 
In onderstaande fragmenten uit het Gesar-epos van Hermanns vinden we een aantal van 
die kwaliteiten van Avalokiteśvara terug: steun en hulp door barmhartigheid en bevrijding, 
een yidam, een geestelijk voorbeeld om na te leven. 
 
Koning lDong khu bo spyi dpon, het hoogste stamhoofd van Ling, voorziet in ongunstige 
voortekenen – een tentstok breekt af, een touw scheurt stuk, een haak raakt los, slechte 
nachtelijke dromen en het kwaad dat in hun Tibetaanse gebied verschijnt – dat Hor zeker de 
strijd zal aanbinden, in tegenstelling tot wat de verrader Khro thung beweert. 
Vroeger leefden de stammen van Hor en Ling in harmonie samen. Nu ontstaan er talrij-
ke verwikkelingen. Daarom wil rGya thza, de oudere broer van Gesar, onmiddellijk eropuit 
trekken om te achterhalen wat de plannen van Hor zijn. Daarop spreekt de koning hem toe 
([480]): 
 
“Wanneer je niet de eerste bent, lijk je op Thugs rje chen po. Wanneer je de eerste bent, lijk je 
op de toornige rTa mgrin.114 Je afgunst ontstaat zodra er mensen zijn. Ook als je alleen bent, 
zet je een hoge borst op. Luister!” 
 
Een karaktereigenschap van rGya thza, die later nog eens door lDan ma bevestigd wordt als 
deze in een dialoog met Me ru tze het volgende over rGya thza zegt ([504]): 
 
“Wanneer hij niet boos is, is hij als Thugs rje chen po. Als hij echter boos is, is hij als de toor-
nige rTa mgrin. In de strijd is hij als een rode, Indische tijger.” 
 
Uiteindelijk wijst de koning lDan ma aan om als verkenner op pad te gaan. 
lDan ma nadert het kamp van Hor. Hij overdenkt wat de bedoelingen van Hor zouden 
kunnen zijn. Hij gaat ervan uit dat het leger van Hor naar Ling op zal trekken. Boeddha’s, 
goden en geesten vraagt hij om steun en bescherming. In gedachten vraagt hij Gesar ‘een 
aanvoerder te zijn die de vijand overwint’, de aardse wedergeboorte als schrikaanjagende 
overwinnaar van de vijand met de innerlijke gezindheid van de ‘Albarmhartige’ ([494]; 
[907 (noot 107a)]): 
 
“Innerlijk is hij Yi dam thugs rje chen po.” 
 
Ook het paard dNgos grub ldem pa, dat met lDan ma door verdiensten uit een vorig leven 
verbonden is, kijkt zo tegen Gesar aan ([494]): 
 
                                                 










“Lichamelijk is hij koning aDzam gling. Geestelijk is hij Thugs rje chen po.” 
 
In een later fragment wordt Avalokiteśvara eveneens als yidam voorgesteld. Wanneer rGya 
thza afscheid neemt van zijn vrouw en zoon, geeft hij nog een goede raad ([791]): 
 
“Beschouw Yi dam Thugs rje chen po voor je volgende wedergeboorte als degene die je op je 
weg leidt.” 
 
Ook als beeld komt Avalokiteśvara voor. In een schatkamer in een van de vestingen van 
Ling zijn boeddha’s, goden en godinnen als beelden opgesteld. Naast onder andere een gou-
den boeddha is daar ook een zilveren sPyan ras gzigs, een beeld dat na een van de veldsla-
gen tussen Hor en Ling door de Horpa’s geroofd zal worden (§ 3.3.5.1; § 7.1) ([716]): 
 
“Uit de binnenste schatkamer namen ze een gouden boeddha, een zilveren sPyan ras gzigs, 
een turkooizen sGrol ma, … en ongeveer zestigduizend stuks thee mee.” 
 
Voordat Gesar zich op weg begeeft om China te onderwerpen, zingt hij onder het aanroe-
pen van beschermgeesten en goden voor zijn geliefde A stag lha mo een lied. Niet alleen 
haar, ook de bevolking van Ling roept hij op zuiver te leven, voor iedereen barmhartig te 
zijn, de vroegere zonden te bekennen en deze te reinigen. Bij deze reiniging speelt Avalo-
kiteśvara, de eigenlijke verlossingsbodhisattva, een voorname rol ([822]): 
 
“Neem de allerbelangrijkste heerser als toevluchtsoord! Moge dit verzoek115  jullie in het 
binnenste van je hart treffen! Als Thugs rje chen po jullie van je zonden reinigt, is het goed. 
Noem voor redding van de laagste levende wezens de zes tekens116 op. Het is goed hen in je 
hart te overdenken. Het is goed hen in je hart op te nemen. De zes laagste levensvormen moe-
ten de barmhartigheid aanschouwen. Heb berouw over je daden en reinig je van je kwade zon-
den. Belijd je vroegere zonden. Als je deze tot nu toe niet gereinigd hebt, beloof dan het nu te 
doen. Liefste, bewaar dit lied in je hart.” 
 
Nadat Gesar het lied gezongen heeft, vertrekt hij naar China. 
Wanneer Gesar uit China teruggekeert, treft hij zijn geliefde A stag lha mo nergens aan. 
Zij is gestorven en Gesar ontdekt dat ze in de hel verblijft. Hij wil haar uit de achttien helle-
rijken omhoogleiden. Door de verschrikkingen die A stag lha mo in de bardo ziet – het ge-
volg van het rijpen van de slechte daden van haar vorige leven –, wordt ze bang en wil ze 
blijven waar ze is. Voordat Gesar haar door het eerste hellerijk leidt en zo haar verlossing 
uit deze hel bewerkstelligt, zingt hij een lied waarin in de aanhef de wens om steun van 
Avalokiteśvara wordt uitgesproken ([842]): 
 
“Toen zong aDzam gling Ge sar prevelend het volgende lied voor A stag lha mo: ‘Bescher-
mer Thugs rje chen po, wees onze gids op de weg. Luister daarom! Ook jij, hartsvriendin 
                                                 
115 Gesar heeft zijn landgenoten opgeroepen zich het sterven te herinneren. Voor allen die sterfelijk zijn, is het be-
langrijk de dood die voor iedereen - rijk of arm, man of vrouw, jong of oud – komt en die ons overvalt, voor ogen 
te houden. 










dPal mo, luister!’” 
 
A stag lha mo kijkt naar boven en ziet het lijden van honderdduizenden mensen voor wie 
geen mededogen bestaat. Zij wil daar niet naartoe als wedervergelding voor haar slechte 
daden en daarom wil ze blijven. Als antwoord zingt Gesar haar weer een lied toe waarin 
Avalokiteśvara een rol speelt ([844]): 
 
“Daarop heeft de koning voor A stag lha mo prevelend het lied ‘De beste onder de honderd 
miljoen maal achttien sterft’ gezongen: ‘Vereer de eerbiedwaardige, verheven sPyan ras 
gzigs! Breng de angstaanjagende en vreselijke illusies tot rust! Schenk toch deze barmhartig-
heid! Vriendin A stag lha mo, luister!’” 
 
Vervolgens bevrijdt Gesar A stag lha mo uit het tweede hellerijk. 
Uiteindelijk leidt Gesar haar uit de vierentwintig hellen omhoog. Daarna leidt hij haar 
door de zes rijken van het bestaan omhoog. Zo komen zij bij de trap die hen nog van het 
paradijs scheidt. Gesar overwint alle hindernissen en spreekt voor iedereen zijn zegen uit 
alsmede de wens dat al degenen die door hem gezegend zijn in de hemelse paradijzen, 
waaronder het paradijs van Avalokiteśvara, mogen komen ([864-865]): 
 
“Mogen, omdat ik driemaal de mani-zegen heb uitgesproken, al degenen die door koning Ge 
sar gezegend zijn, in het westelijk paradijs komen. Mogen zij in het paradijs van beschermer 
Od dpag med komen.117 Mogen zij in het paradijs van Padma od komen. Mogen zij bij de be-
schermer van dit paradijs, bij Orgyan pad ma, komen. Mogen zij in het oostelijk Sho da la du-
paradijs komen.118 Mogen zij in het paradijs van de geest Thugs rje chen po komen. Mogen 
zij in het gNas g’yul bkod-paradijs komen. Mogen zij in dit paradijs van de eerbiedwaardige 
moeder sGrol ma komen.119 Mogen door mijn, koning Ge sars, zegen al degenen die met 
religieuze ogen zien gezegend zijn; mogen al degenen die met rechtschapen oren horen geze-
gend zijn.” 
 
Bij het afscheid van zijn volk, bij het einde van zijn aardse leven en de naderende hemel-
vaart, spreekt Gesar tot de koningszonen en ministers van Ling. Hij begint zijn toespraak 
met smeekbeden tot en lofprijzingen van onder andere hemelse feeën, Boeddha Śākyamuni 
en andere boeddha’s. Ook Avalokiteśvara moeten ze gedenken ([870]): 
 
“Aanschouw de geest Thugs rje chen po in je hart! Hij maakt deel uit van de goede Tibetaan-
se geesten.” 
 
Gesar vertrouwt zijn opvolging toe aan Od dkar rgyal mthzan, de zoon van zijn broer rGya 
thza (§ 4.2). Deze is niet alleen de lievelingszoon van Indra, hij is ook verbonden met Ava-
lokiteśvara ([871]): 
 
                                                 
117 Amitābha, de boeddha van het westelijk paradijs (§ 3.3.5.1). 
118 Het oostelijk Sukhāvatī-paradijs van Avalokiteśvara ([940 (noot 101)]. 
119 sGrol ma, de godin Tārā, beheert haar eigen paradijs, zoals ook Orgyan Padmasambhava zijn eigen paradijs 
heeft. De hier aangehaalde hemelen zijn de belangrijkste Hemelen van de Vreugde onder de drieëndertig hemelen 










“Hij is de openbaring van Thug rje chen po. Hij is de lievelingszoon van koning brGya byin. 
Hij is mijn oudere broer.” 
 
§ 5.3 Mañjuśrī 
 
Evenals Maitreya wordt de hemelse bodhisattva Mañjuśrī (Tib: aJam dpal, aJam dbyangs), 
ook bekend als Mañjughosa, beschouwd als een bodhisattva van de tiende volmaaktheids-
graad (Harvey 2003, 133; Schumann 1997, 187). Hij is de manifestatie van wijsheid en zijn 
rol bestaat eruit de leringen van wijsheid te beschermen en te ondersteunen en beoefenaars 
te inspireren (Birnbaum 1987). 
De leer van Mañjuśrī wordt ook beschermd door gShin rje, zo blijkt uit een lied dat A 
stag lha mo zingt ([828]): 
 
“Jij gShin rje, koning van de leer, bent de koning van het hellerijk van de doden. Jij bent de 
beschermer van de leer van de geest aJam ba’i dbyangs. Jij bent de verschrikkelijke onder-
drukker van zondige mensen.” 
 
Wanneer A stag lha mo in de hel voor gShin rje verschijnt, brengt deze Mañjuśrī in verband 
met de plaats waar hij zich bevindt ([826]): 
 
“Toen de koning van de leer, gShin rje, zijn ogen naar de hemel wendde, zag hij A stag lha 
mo en zong prevelend een schrikaanjagend lied: “Op de vreugdeplaats van gShin rje, jij aJam 
dbyangs rdo rje ajigs med mkhyen!120 Moet jij dit gebied en deze omgeving niet kennen? Het 
gebied bevindt zich in het zuiden, zeven niveaus onder de aarde.” 
 
Bij zijn ontmoeting met de dienaren van gShin rje somt Gesar zijn bijzondere wapenuitrus-
ting op die hij van de hemelingen heeft ontvangen. Zo ook zijn zwaard ([837]): 
 
“Het om mijn heupen gegespte zwaard heeft zijn gelijke niet, want het is geen gewoon 
zwaard. Het is het zwaard Ngo dmar bdud gcod. Shes rab mkhyen pa’i pan grub121 heeft het 
gemaakt. De geest aJam ba’i dbyangs heeft het mij op de Chinesche vijftoppenberg (Wu tä 
shän) overhandigd. Toen ik vroeg ermee te mogen zwaaien, kreeg ik het.” 
 
In dit tekstfragment ligt een dubbele verwijzing naar Mañjuśrī besloten. 
Als eerste het gebergte Wŭtái Shān (Wu-tái-shan), gelegen in het noordoosten van de 
Chinese provincie Shānxī. Het is genoemd naar de vijf bergtoppen rondom de plaats Tái-
huái (Harper 2007, 411) en het is, naar de traditie zegt, de verblijfplaats van Mañjuśrī. 
Birnbaum (1987) verwijst naar de tekst van de Avataṃsaka Sūtra waarin Śākyamuni aan-
geeft dat in een komend tijdperk Mañjuśrī op een berg met vijf toppen in het noorden van 
China zou verblijven. De bodhisattva zou zich daar, onder andere volgens pelgrims, in ver-
schillende gedaanten hebben gemanifesteerd. Ook voor de dertiende Dalai Lama was de 
Wŭtái Shān een bijzondere plaats: tijdens een lange retraite had hij hier vele religieuze 
                                                 
120 De bodhisattva Mañjughosa, een vorm van Mañjuśrī ([936 (noot 11a)]). 
121 ‘Pan grub’ is een samentrekking van pandita (‘geleerde’) en grub thob (‘voleindigde’). Het is een eigennaam 










ervaringen (Van Baar 2009, 115). 
Als tweede de impliciete associatie tussen het bijzondere zwaard dat Gesar ontvangt en 
Mañjuśrī, die in iconografische voorstellingen in zijn vreedzame vorm meestal wordt afge-
beeld met in zijn rechterhand het vlammend zwaard van onderscheidend inzicht waarmee, 
al zwaaiend, onwetendheid en illusie worden doorkliefd om de waarheid te doorgronden 
(Birnbaum 1987).122 
 
Tenslotte komt Mañjuśrī voor in een lied dat gShin rje voor koning Gesar zingt en waarin 
hij de wedervergelding voor de op aarde begane daden aan de orde stelt. Het in het aardse 
leven opgebouwde karma zal niet zonder gevolgen blijven ([839]):  
 
“Voordat de oude wereld geschapen werd, gaf de geest aJam pa’i dbyangs het bijzondere be-
vel: ‘De verdoemde, zondige mensen moeten in het gebied van de algemene hel vallen. De 
vrome mensen moeten naar de geluksvelden gezonden worden. De wedervergelding moet 
nauwkeurig berekend worden.’” 
 
§ 5.4 Vajrapāni 
 
Vajrapāni (Tib.: Phyag na rdo rje): ‘de toornige bodhisattva van energie, die volgens de tra-
ditie veel van de originele tantrische leringen heeft onderwezen’ (Keown 2004, 322; Lopez 
Jr. 1997, 406;); ‘symbool van geconcentreerde kracht van de Boeddha en het gehele Vajra-
yāna-stelsel’ (Fisher 1997, 50); ‘een woeste emanatie van de Boeddha die krachtige, zo 
nodig verwoestende, handelingen vertegenwoordigt’ (Samuel 1993, 282); ‘de personificatie 
van de macht en van de onverwoestbare verlichtingsgeest van alle boeddha’s’ (Kretschmar 
en Allinger 2006, 415); ‘een vernietiger van het kwade en van demonen, die verleidingen 
die de gelovige de weg naar het heil versperren, met zijn vajra tot as verbrandt’ (Schumann 
1997, 167). 
De vraag is of we iets van deze kwalificaties van de hemelse bodhisattva Vajrapāni in 
het Gesar-epos terugvinden.123 Naast de in § 5.1 vermelde fragmenten, waar dat zeker niet 
het geval is, komt Vajrapāni vier keer op andere plaatsen in de manuscripten voor. Maar 
ook daar blijkt de aard van Vajrapāni niet duidelijk naar voren te komen.  
Vajrapāni wordt, zoals we in § 4.3 zagen, genoemd bij de beschermgoden die op het 
paard van Gesar, sKyang sgod gyer pa, zitten ([438]): 
 
“Voor op het zadel zit Thzangs pa dkar po. Achterop zit sGrol ma rang byung. In het midden 
zit Phyag na rdo rje.” 
 
Daarnaast komt Vajrapāni voor in een fragment over lGa bde – de slingeraar van Ling. 
Op een gegeven moment maakt lGa bde zich gereed om het kamp van Hor met grote 
stenen te bestoken. Hij zingt een lied, de goden worden aangeroepen om steun. lGa bde 
prijst zichzelf: hij leeft in overeenstemming met de hogere goden, met de kLu, gNyan en 
                                                 
122 In zijn toornige vorm is Mañjuśrī bekend als Yamāntaka, die Yama – belichaming van de dood – overwon 
(Keown 2004, 339). 










Lha srin. Niet geheel vrij van eigendunk vergelijkt hij zich met Vajrapāni, Padmasambhava 
en Gesar en merkt hij op ([642]): 
 
“De vroeger verschenen Phyag na rdo rje, U rgyan pad ma abyung en koning Ge sar van 
aDzam gling, deze drie, zijn een beetje groter dan ik, lGa bde.” 
 
Daarnaast heeft Gesar van Vajrapāni een deel van zijn bijzondere wapenuitrusting gekre-
gen, namelijk het harnas ([836]): 
 
“Mijn rugharnas is geen gewoon harnas, het is ongeëvenaard. Het wordt Khrab nag srid pa’i 
ajol ber genoemd. De Zhi khro Dam pa rigs brgya124 hebben het vervaardigd. De geest Phyag 
na rdo rje gaf het mij in het gNam lcang lo can125-paleis. Toen ik vroeg het te mogen dragen, 
kreeg ik het.” 
 
Wanneer Gesar in de hel Dred mgo can, een van de vijf dienaren van gShin rje, ontmoet, 
spreekt hij hem vanwege de beschuldigingen die hij in de richting van Gesar geuit heeft, 
vermanend toe ([837]): 
 
“Vóór heerser Od dpag med zit de oppermachtige geest Phyag na rdo rje. Hij is veel beter 
dan jij, Dred mgo can. En toch waagt hij het niet zulke taal uit te slaan. Hij zal nooit zeggen 
dat ik, Ge sar, een slecht mens ben. Hij verklaart krachtig de leer en geeft diepe aansporingen. 
Hij zal nooit zeggen dat de geesten zondaars zijn. Zo is hij.” 
 
En zo wordt Vajrapāni enigszins verbonden met enkele van eerdergenoemde kwalificaties, 
zoals onderwijzer van de tantrische leringen en vernietiger van het kwade. 
Maar de oogst blijft mager. 
 
                                                 
124 Zhi-(goedaardige), khro-(toornige) verschijningen; dam pa, ‘voortreffelijk’; rigs brgya, ‘honderd klassen’. Veel 
geesten hebben een vreedzame en een toornige verschijningsvorm ([937 (noot 30)]). 
125 Het gNam lcang lo can-paleis kwamen we al eerder tegen als de woonplaats van Brahmā en van Vaiśravana (§ 
3.2.1). Het Tibetaanse ‘lcang lo can’ heeft diverse betekenissen: het boeddhaveld van Vajradhara, de woonplaats 
















































“Yamantaka staat niet alleen in de Tibetaanse kosmologie. Zo is er ook de vierkop-
pige, twaalfarmige Chakrasamvara, die dansend op zijn languit op de grond liggende 
demonische vijanden wordt afgebeeld. Half opgaand in vlammen, brullend van woe-
de, gekroond en omhangen met schedels, dreigende bliksemschichten en van doods-
hoofden voorziene scepters, staat hij er toch op een vreemde manier beheerst en ge-
stileerd bij, terwijl hij bovendien hoog boven zijn hoofd de opgespannen huid van 
een dode olifant ophoudt. Zulke … beschermers … stellen hun krachten ten dienste 
van de mensheid, verjagen demonen en nachtwezens, en zetten de aloude krijgshaf-
tige voorstellingswereld van Tibet op zijn kop door die voor vreedzame doeleinden 
in te zetten. Zelfs van de goedaardigste figuren … gelooft men dat ze het vermogen 
bezitten in huiveringwekkende moordenaars te veranderen die hun gewelddadigheid 
tot grote hoogte kunnen opvoeren teneinde het boeddhisme te beschermen en de 
vijanden ervan, zowel menselijke als demonische, te verslaan.” 
 










§ 6.1 Inleiding 
 
De boeddhistische Dharma, haar belijders en de boeddhistische instellingen worden tegen 
negatieve krachten beschermd en bewaakt door een belangrijke groep godheden, de zoge-
naamde dharmapāla’s (Tib.: chos skyong). Keown (2004, 75-76) onderscheidt in het Tibe-
taans boeddhisme twee categorieën van deze beschermers. Als eerste de godheden die ma-
nifestaties zijn van verlichte wezens (bijvoorbeeld Mahākāla) en als tweede de door een eed 
gebonden niet-verlichte wezens die door spirituele meesters als Padmasambhava gedwon-
gen zijn als beschermers op te treden. 
Ook Nebesky-Wojkowitz (1996, 3-4) onderscheidt twee hoofdcategorieën. Allereerst de 
groep die bekend staat onder de naam ‘jig rten las ‘das pa’i srung ma en waarvan de krach-
tige goden en godinnen van hogere volmaaktheidsgraad die de zes werelden van het bestaan 
hebben overstegen, deel uitmaken. Tot deze groep behoren alle beschermgoden van de 
achtste, negende en tiende volmaaktheidsgraad. Als tweede groep de zogenaamde ‘jig rten 
(ma ‘das) pa’i srung ma, die bestaat uit godheden die nog binnen de sferen van de levende 
wezens verblijven en die actief deelnemen in het religieuze leven in Tibet. 
Lopez Jr. (1997, 7) hanteert een vergelijkbare indeling als De Nebesky-Wojkowitz. Hij 
spreekt over ‘bovenwereldse goden’ (‘jigs rten las ‘das pa’i lha) en ‘wereldse goden’ (‘jigs 
rten pa’i lha). De wereldse goden zijn onderworpen aan de wet van het karma en aan de 
kringloop van wedergeboorten, terwijl de bovenwereldse goden in feite verlichte wezens 
zijn die al bevrijd zijn uit de kringloop van geboorte en dood. 
 
Tot de belangrijkste Tibetaanse beschermgoden behoren de ‘acht grote dharmapāla’s’: Śri-
Devī (Tib.: dPal ldan lha mo), Mahākāla (Tib.: mGon po), Vaiśravana (Jambhala, Kubera, 
Tib.: rNam thos sras), Yama (Tib.: gShin rje), lCam sring (Beg tse), Sita-Brahmā (Tib.: 
Tshangs pa dkar po), Hayagrīva (Tib.: rTa mgrin) en Yamāntaka (Tib.: gShin rje gshed). 
De eerste vijf behoren tot de bovenwereldse goden, Tshangs pa dkar po tot de groep van de 
wereldse goden en de laatste twee tot de yidams (meditatiegodheden) (De Nebesky-Wojko-
witz 1996, 23). Van deze acht dharmapāla’s is Tshangs pa dkar po – de witte Brahmā – al 
besproken in § 4.3. De overigen komen hieronder aan de orde. 
 
§ 6.2 Śri-Devī 
 
dPal ldan lha mo wordt, samen met sGrol ma (Skt.: Tārā), vereerd als een van de belang-
rijkste en machtigste beschermgodinnen binnen het Tibetaanse pantheon. Men beschouwt 
haar als een godin van de tiende volmaaktheidsgraad (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 23). 
Zij heerst over een klasse van Oudtibetaanse godinnen (23-24, 267), de ma mo (§ 7.2.3). Ze 
is beschermpatrones van Lhasa en als beschermster van de Dalai Lama is zij met name voor 
de Gelugpa’s van grote betekenis. Volgens de traditie verblijft zij bij het heilige Lhamo 
Latso-meer – zo’n honderd kilometer ten oosten van Lhasa gelegen – dat als ‘visioenen-
meer’ een rol speelde bij de zoektocht naar de reïncarnatie van de dertiende Dalai Lama 
(De Nebesky-Wojkowitz 1996, 482; Laird 2007, 134, 256). dPal ldan lha mo heeft zich in 










371). Ondanks haar bijzondere positie en de aan haar gewijde verering wordt zij slechts 
eenmaal genoemd in het Gesar-epos en wel als helpster bij het spannen van de boog die 
Gesar van de ‘paard-geest’ ontvangen heeft ([837]): 
 
“De boog in de koker aan mijn linkerzijde is geen gewone boog. Hij heeft zijn gelijke niet. 
Hij wordt gZhu mchog dkar ra ba rgod akhyil genoemd. De god rTa mgrin rgyal po126 heeft 
hem mij bij Me ltar abar ba’i dud agro gegeven. Toen ik vroeg hem te mogen spannen, kreeg 
ik hem. Om de boog te spannen, komt dPal ldan lha mo te hulp.” 
 
§ 6.3 Mahākāla 
 
Mahākāla, ‘de grote zwarte’, behoort tot de groep van godheden die de wijsheid bescher-
men (Tib.: ye shes kyi mgon po), de hoogste verschijningsvormen van beschermers van de 
leer (Grünwedel 1970, 175-177; Kretschmar, Bröskamp en Geshe Pema Tsering 2006a, 
368). Mahākāla, die doorgaat voor een manifestatie van Avalokiteśvara, is het hoofd van 
deze mgon po (letterlijk: beschermers). De groep van de mgon po bezet, volgens de traditie, 
het tiende niveau van het Tibetaanse pantheon en vele godheden van deze groep behoren 
niet alleen tot de bovenwereldse goden, maar worden ook tot de yidams gerekend (De 
Nebesky-Wojkowitz 1996, 38). Hoffmann (1956, 19) noemt Mahākāla de boeddhistische 
vorm van Shiva. 
 
Een bijzondere lans maakt deel uit van Gesars wapenuitrusting en Mahākāla, de wijze 
mGon po, verschijnt als gever van die lans ([836]):  
 
“De lans die zich in mijn hand bevindt, is geen gewone lans; ze heeft haar gelijke niet. Ze heet 
gDung mo khams gsum dgra adul. gDong brtze mo mkha brgyad dkyil akhor127 heeft haar 
vervaardigd. De geest Ye shes mgon po gaf mij haar in het land rNgam brjid rol pa’i dud 
agro128. Toen ik vroeg haar te mogen vastpakken, kreeg ik haar.” 
 
In de strijd van Ling tegen Hor wordt op een gegeven moment een katapult tegenover het 
Hor-kamp in gereedheid gebracht. lGa bde, de meesterslingeraar van Ling, zingt een lied 
waarin hij zichzelf roemt en waarin bij de aanvang de goden worden aangeroepen om steun 
te geven. Ook worden zij vereerd ([642]): 
 
“Bloeddrinkende geesten …, komen jullie bijeen voor de offergave en het lof, jullie dPal 
mgon. … Als nakomeling van de (stam)vader vereer ik de bloeddrinkende mGon. Als nako-
meling van de (stam)moeder vereer ik het rijk van de Ma mo.” 
 
Of hier Mahākāla of de groep van de mgon po wordt bedoeld, is enigszins onduidelijk. 
Mahākāla komt nog in een andere passage voor ([821]), maar zoals in § 6.8 zal worden 
besproken, gaat het daar mogelijk om Yamāntaka. We laten de kwestie hier verder rusten. 
                                                 
126 rTa mgrin, ‘paardgeest’, Hayagrīva, behoort tot de acht grote schrikgeesten (§ 6.7). 
127 ‘De beminnelijke stammoeder (van gDong) van de acht hemelcentra’ ([937 (noot 31)]). 










§ 6.4 Vaiśravana 
 
Vaiśravana: de bewaker van het noorden, hoofd van de yakṣa’s – een klasse vleesetende de-
monen – en god van de rijkdom. 
Hermanns noemt drie godheden die de rijkdom beschermen: Jam bha la, Kubera en 
rNam thos sras ([932 (noot 738)]). De Nebesky-Wojkowitz (1996, 23) brengt echter een 
nuance aan. Hij spreekt over rNam thos sras (Skt.: Vaiśravana) en zijn vormen Jambhala en 
Kubera. Hij wijst op de belangrijke, complexe vorm van de boeddhistische god van de rijk-
dom. Vaiśravana treedt, naast hoeder van rijkdommen en schatten, ook op als lokapāla van 
het noordelijk deel van de wereld. De naam Kubera wordt gewoonlijk verbonden met die 
aspecten waarin de godheid als de opperste verdeler van de rijkdom optreedt en niet met die 
van lokapāla. De Tibetaanse naam behorend bij dit aspect is Lus ngan of Kubera.129 Van 
Jambhala wordt, althans in een aantal westerse publicaties, beweerd dat hij een yidam is, 
maar De Nebesky-Wojkowitz (68) merkt op dat zijn Tibetaanse informanten dat ontkennen. 
Ook verwijst hij naar een kwestie waar hier niet nader op wordt ingegaan: het mogelijke 
verband tussen Pe har – een dharmapāla die de leringen van de Gelugpa-orde en het kloos-
ter van Samye beschermt – en rNam thos sras (100-101). 
 
We zagen al (§ 3.2.1) dat rNam thos sras in zijn paleis op de Meru verblijft ([821]): 
 
“Bij de poort in het noorden van lCang lo can is rNam sras met het rode gezicht, de grote go-
denkoning, omgeven door een miljoen gTer bdag-goden van de rijkdom.” 
 
Naast dit fragment komt Jambhala in een tweetal andere passages naar voren, duidelijk als 
god van de rijkdom. 
De eerste keer wanneer lGa bde, de steenslingeraar van Ling, in de strijd tegen koning 
Gur dkar van Hor een oude gevangengenomen Bon-lama, die later door een pijl van rGya 
thza gedood zal worden, toespreekt ([741]): 
 
“Wanneer je rode leven dan is afgesneden, zal de Bon-leer zeker onder de zwarte aarde belan-
den. (…) Daarna zullen alle levende wezens van de drie werelden zonder ziekten zijn, omdat 
ze door de medicijngeest (sman bla)130 beschermd worden. Thze dpag med pa131 zorgt voor 
een lang leven. Degenen die geen rijkdom bezitten, worden door Dzan bha la (god van de 
rijkdom) beschermd.” 
 
En vervolgens wanneer rGya thza tegen zijn zoon en vrouw zegt ([792]): 
 
“Ook Jam bha la zal jullie beschermen, hij die rijkdommen nooit laat beschadigen.” 
 
                                                 
129 Het Tibetaanse ‘lus ngan’ heeft meerdere betekenissen, onder andere ‘een epitheton van Vaiśravana’ en ‘een 
yakṣa-demon’ (RYD, lus ngan (geraadpleegd 26 januari 2012)). Hier wordt Kubera dus direct verbonden met 
Vaiśravana en de yakṣa’s. 
130 Sman bla is de Medicijn-Boeddha, Bhaisajya-guru (§ 3.3.6). 










§ 6.5 Yama 
 
Yama (Tib.: gShin rje132) onderging in de loop van de geschiedenis een opmerkelijke trans-
formatie: van de eerste sterfelijke in de Veda’s die in de hemel over de doden heerste tot 
aan de boeddhistische ‘Heer van de Dood’ die in de onderwereld als rechter van de doden 
optreedt (Bhattacharji 1987). Volgens de traditie is Yama lang geleden overwonnen door 
Yamāntaka, een toornige manifestatie van de bodhisattva van wijsheid (Mañjuśrī), en sinds 
die tijd is hij een beschermer van de boeddhistische leer (Yaldiz 2006, 377). Hij gaat door 
voor een god van de achtste volmaaktheidsgraad (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 82). 
In § 3.2.3 kwamen we gShin rje al tegen. Op dat tekstfragment wordt hier niet meer in-
gegaan. Het hiernavolgende geeft een overzicht van de belangrijkste gebeurtenissen die A 
stag lha mo, de vrouw van Gesar, en Gesar zelf ervaren wanneer zij gShin rje in de onder-
wereld tegenkomen. Allereerst A stag lha mo, die zegt ([828]): 
 
“Jij, koning gShin rje van de leer, bent de koning van het hellerijk van de doden.” 
 
De grootsheid van Chos rgyal, de koning van de leer, wordt ook in een lied bezongen door 
Thang rtze, de aanvoerder van de troepen van koning Gur nag die ‘lijkt op het duister wor-
dende zwarte luchtruim’. Thang rtze voelt zich onoverwinnelijk: ‘Ik overwin iedereen. Ge-
sar is de enige die ik niet kan overwinnen’, maar over Chos rgyal merkt hij op ([586]): 
 
“De hoogheid van Chos rgyal is groter dan die van het stamhoofd (Ge sar).” 
 
Dezelfde Thang thze zal aan het zwaard van rGya thza ontsnappen, hoewel iedereen van 
hoog tot laag erdoor getroffen werd ([653]): 
 
“Er was niemand, gerekend vanaf de god dBang phyug chen po133 tot aan de heerser van de 
doden Chos rgyal, die niet door het scherpsnijdende Ya zi-zwaard getroffen werd. Thang rtze, 
jij bent de enige die ontsnapt.” 
 
Chos rgyal, die in de hel de goeden van de slechten scheidt. Zo wordt ook Gur dkar voor-
gehouden en hij wordt gewaarschuwd door rGya thza, een van de helden van Ling ([628]): 
 
“Gur dkar, hoor je degene die in de hel de gestorvenen in deugdzamen en kwaden scheidt, de 
zogenaamde dPon Chos rgyal?” 
 
A stag lha mo voorvoelt dat ze zal sterven, maar zij heeft niet de minste vrees. Voor gShin 
rje en de hel is ze niet bang ([824]): 
 
“Als je van gShin rje chos rgyal po (de hellevorst) denkt dat hij een verschrikkelijk heer is, 
ontwijkt hij je. Als je echter denkt dat hij een goede heer is, komt hij juist dichterbij. … Ik, A 
stag lha mo, denk nu dit: “Als men zegt dat de dodenhel van gShin rje chos rgyal weliswaar 
                                                 
132 De aanduiding gshin rje wordt ook gebruikt voor een hele klasse van dood-brengende demonen (De Nebesky-
Wojkowitz 1996, 82). 










bestaat, dan zul je hem toch niet waarnemen als je ernaar luistert. Als men zegt dat hij er wel 
is, dan zal je hem toch niet met je ogen zien. Men zegt dus dat hij er is en niet is.” 
 
Daar in de onderwereld ligt de verblijfplaats van gShin rje chos rgyal waar recht wordt ge-
sproken: de hel van de donkere ijzeren stad. Wanneer A stag lha mo sterft, verschijnen haar 
de verschrikkingen van de bardo en komt zij bij gShin rje’s stad ([826-827]): 
 
“Op deze verschrikkelijke, angstaanjagende plaats, in gShin rje’s duistere ijzeren stad, komen 
de zondaars. Daar staan geen raadgevers en helpers ter beschikking. Voor religieuzen is het 
moeilijk hun lasten neer te leggen. Daarom zijn ze bang. De vrouwen werpen zich voor de 
dienaren ter aarde. dPal mo A stag lha mo bleef echter staan. … Toen gShin rje, de koning 
van de leer, zijn ogen naar de hemel wendde, zag hij A stag lha mo en zong hij prevelend een 
schrikaanjagend lied: “Op de vreugdeplaats van gShin rje, jij aJam dbyangs rdo rje ajigs med 
mkhyen! Moet jij dit gebied en deze omgeving niet kennen? Het gebied bevindt zich in het 
zuiden, zeven niveaus onder de aarde. Moet jij deze plaats en deze vesting niet van naam ken-
nen? Het is gShin rje’s grote stad. Moet jij deze stad en haar naam niet kennen? Zij wordt de 
hel van de ijzeren stad genoemd. Moet jij mij – ik die gering ben – niet kennen? Ik ben gShin 
rje, de koning van de leer in de hel van de doden.” 
 
Gesar gaat na zijn terugkeer uit China op zoek naar A stag lha mo. Hij vindt haar echter 
niet, want tijdens zijn afwezigheid is ze gestorven. Gesar vraagt zich af of ze soms in de hel 
verblijft en om dat te onderzoeken gaat hij in één flits, ‘als een stralend contemplatielicht’, 
naar het hellegebied ([833-834]): 
 
“Meteen daarop kwam hij beneden aan en omdat hij wat ontstemd was, stootte hij driemaal 
een Ki-kreet uit. gShin rje, de koning van de leer, hoorde dit. Direct sprak hij prevelend tot de 
voor hem staande Zhe sdang dred mgo can deze woorden uit: “Luister! Dienaar Dred mgo 
can, kijk omhoog en zie dit schouwspel! De hele hemel is vol met regenbooglicht. In een 
achtspakig rad verschijnt het regenbooglicht aan de hemel.” 
 
Even later zal Gesar de dienaren van gShin rje tegenkomen. Ze dreigen hem gevangen te 
nemen. Ook Gesar wordt verteld dat je je beslist niet hoeft te verheugen om op de verblijf-
plaats van de doodsgod te komen ([835]): 
 
“Het gerechtshof van onze koning van de leer, gShin rje, is niet de plaats waar woeste mannen 
kunnen opscheppen. Hier is niet de plaats waar geleerden bedrieglijk kunnen spreken. Hier is 
niet de plaats waar angstige mannen de grauwe vos kunnen imiteren. Het is niet de plaats 
waar een glimlach een mooi gezicht tevreden kan stellen. … Met negen van tanden voorziene 
ijzeren kettingen zullen wij je ledematen boeien, jij zondaar. Met zulke rammelende ijzeren 
banden om je voeten slepen wij je naar de hel. In het onderste helleland spreekt dPon gShin 
rje recht. Wij, onbevreesde dienaren, zullen geen mededogen met je hebben.” 
 
Tegen de dienaren van gShin rje laat Gesar uitkomen wie hij is. Gesar is gShin rje’s tegen-
hanger, daar hij als zoon van de goden ook koning van de zwartkoppen (de Tibetanen) is 
om hen te verlossen ([937 (noot 41)]). Beiden gehoorzamen de hoogste god ([838]): 
 










zijn gelijk en bevelshoeders van de hoogste god. Wij beiden zijn gelijke verlossers van de 
mensen en van de andere levende wezens.” 
 
Maar later zal Gesar gShin rje toch ontmoeten en de strijd met hem aangaan om A stag lha 
mo te redden ([838]): 
 
“Nu glipte hij (Ge sar) de donkere ijzeren vesting van gShin rje binnen en schoot de pijl 
Thzad med bzhi ldan af op de troon van de koning van de leer. De pijl bleef tussen buikriem 
en hart steken. Toen zong gShin rje, de koning van de leer, prevelend voor gLing Ge sar het 
lied ‘De wedervergelding volgen’: ‘Jij, op de plaats waar de vier duivels de dieren onderdruk-
ken! Lha Yi dam rDo rje ajigs med mkhyen! Moet jij dit land niet kennen? Het zijn de achttien 
hellerijken waarin geen leed bestaat. Moet jij deze plaats niet kennen? Zij wordt gShin rje 
ajigs pa genoemd. Moet jij deze vesting niet kennen? Het is gShin rje lcags mkhar dgu 
thog.’” 
 
‘En van alle gedachten is de beste die van dood en vergankelijkheid’, woorden die toege-
schreven worden aan de Boeddha (Van Hoorn 1994, 16). Het denken over het sterven en de 
dood heeft binnen de Tibetaans-boeddhistische traditie een bijzondere plaats gekregen. De 
ervaringen die de stervende doormaakt in de tussenstaten tussen sterven en wedergeboorte 
staan beschreven in de Bardo Thödol (Het Tibetaans Dodenboek). In de zogenaamde 
wortel- of basisverzen van dit boek worden zes bardo’s beschreven waarin de inzichten en 
voornemens geformuleerd zijn die de sleutels zijn voor het succesvol beëindigen van de 
kringloop van wedergeboorten door wezens in de richting van bevrijding en verlichting te 
leiden (Thurman 2006, 155). In de Bardo Thödol komen we gShin rje Chos rgyal uitge-
breid tegen. In de inleiding van Het Tibetaans Dodenboek wordt gewezen op de metafoor 
van Yama (Lobsang Dargyay 1992, 26-27): 
 
“De opvallendste mythische metafoor in de Bardo-thödol is zonder meer het doodsgericht: de 
doodsgod Yama spreekt recht over de dode. Twee beschermgeesten, die we als deelzielen van 
de gestorvene kunnen zien, leggen in de vorm van witte steentjes en zwarte steentjes de daden 
van de dode bloot. Om het ware karakter van de dode te bepalen kijkt de doodsgod in de spie-
gel. Bij dergelijke rechtstaferelen in de dodenwereld worden ervaringen die in de mensen-
wereld schrik en angst teweegbrengen naar de wereld-na-de-dood overgebracht. … Zoals de 
beulsknechten, de nevel en het gehuil tekenen en symbolen van de existentiële angst van de 
dode zijn, zo is de rechtszitting dit ook. … De Bardo-thödol gebruikt de mythische beelden, 
zoals de doodsgod als rechter of de visioenen van de hel, om de mens zo indringend mogelijk 
dichter bij zijn wezenlijke zijn te brengen: herken alle waarnemingen die je voor werkelijke 
objecten houdt als verschijningen van je eigen geest-natuur.” 
 
Ook op andere plaatsen vinden we omschrijvingen van deze kern – de doodsgod met zijn 
helpers en zijn attributen – terug (Hoffmann 1956, 53-54; Waddell 1934, 90). We zullen 
zien hoe treffend de gelijkenissen zijn tussen de metaforen zoals die enerzijds in de Bardo 
Thödol en anderzijds in met name De hellevaart van Gesar voorkomen. 
 
Yama heeft een onheilspellend uiterlijk. Hermanns (1955, 84) geeft een veelvoorkomende 










bek ver opengesperd, zijn tong naar buiten stotend, zijn gelaat van woede verwrongen. Van 
zijn hoofd slaan de vuurvlammen omhoog. Zijn rechterhand zwaait met een knots, zijn lin-
kerhand met een lasso’. Keown (2004, 338) spreekt over het zwaard van inzicht in Yama’s 
rechterhand, en de spiegel van karma die de goede en slechte daden weerspiegelt in zijn 
linkerhand. 
In de Bardo Thödol wordt geschetst dat je vormen van gShin rje tegen kunt komen in de 
Chönyid Bardo en hoe ze eruitzien (Evans-Wentz 2001, 137):  
 
“Als je je eigen gedachtevormen niet herkent wanneer je sterft, zullen de vormen van … de 
Heer des Doods … gaan schijnen. … Ze zullen komen met een karmisch register in de hand, 
de boventanden in de onderlip bijtend, met glazige ogen, de haren bijeengebonden bovenop 
het hoofd, dikbuikig, met een smal middel, kreten uitstotend als: ….” 
 
En dan nu het Gesar-epos. Wanneer A stag lha mo na haar sterven in de onderwereld 
aankomt, ziet zij de toornige gShin rje. De moed zinkt haar in de schoenen als ze naar hem 
opkijkt. Ze ziet zijn rollende ogen, zijn kronkelende tong en zijn afschrikwekkende voorko-
men ([825-826]): 
 
“Direct kwamen zij134 zelf bij gShin rje, de koning van de leer. Toen ze nu opkeek, zag ze op 
een troon die op acht leeuwen rustte koning gShin rje van de leer zelf, zijn blauwzwarte haar 
in vlechten op zijn rug. Zijn ogen straalden als de ronddraaiende zon en de wandelende maan. 
Met luide stem weerklonken zijn woorden als een drakenroep. Zijn tong kronkelde als een ro-
de bliksemflits en rolde zich af. Wanneer zijn tong als een oude man woorden uitstoot, lijkt zij 
door de speekselvloed op een smeltende gletsjer. Wanneer hij met zijn voeten op de aarde 
stampt, siddert die op haar grondvesten. Dan sidderen de hartaders van de zondaars. Alleen al 
door zijn aanblik, ontvlieden leven en ziel.” 
 
Op zijn scepter heeft Yama het doodsuur van de mensen geschreven ([906 (noot 90)]); op 
de knots van de god van de dood zijn de namen aangegeven van al diegenen die spoedig 
zullen sterven ([922 (noot 536)]): 
 
“Iedereen is op gShin rje's scepter aangegeven, ….” ([667]) 
 
Iedereen, zonder onderscheid, of je nu uit Ling of uit Hor komt. Hermanns (1955, 83) 
merkt op dat ook aanhangers van de Bon-religie de naam gShin rje voor de doodsgod ge-
bruiken. Dat is volgens hem bijzonder omdat bijna altijd aan figuren die van het boeddhis-
me zijn overgenomen andere namen zijn toegekend. Afgezien van de suggestie die hij met 
deze uitspraak over de transitie van gShin rje geeft, hebben opmerkingen over de scepter 
van gShin rje in het epos zowel op de helden van Ling – aanhangers van het boeddhisme – 
als op die van Hor – aanhangers van de Bon-religie – betrekking: 
 
“Degene die gShin rje met zijn scepter aanduidt, kan niet in leven blijven.” ([490]) 
 
“Je zult zeker door gShen rje’s scepter worden doodgeslagen. Je zult beslist door de lasso van 
                                                 










de demonen van de dood gevangen worden.” ([536]) 
 
“Een Oudtibetaans spreekwoord: Beter is het direct door de klauwen van de tijger te sterven 
dan als een vos snel te vluchten. De plaatsen van ziekte, sterven en begrafenis zijn zo zoals ze 
op gShin rje’s scepter staan geschreven.” ([545]) 
 
“Zoals het op gShin rje’s scepter opgetekend is, zo gebeurt het.” ([565]) 
 
“Op de hoofdboom tussen hemel en aarde135 is Zhal lu voor alle levende mannen een tegen-
stander. Wanneer het ‘sterven’ betekent, dan is het op gShin rje 's scepter voorgetekend. Bui-
ten hem is er niemand meer met zoveel kracht.” ([597]) 
 
Niet alleen een scepter, ook een spiegel en een weegschaal behoren tot de attributen die 
gShin rje ter beschikking staan om de goede en slechte daden van de overledene op hun 
merites te beoordelen. In de spiegel van karma, ‘de spiegel van de werken’, wordt de wer-
kelijkheid zoals die zich in de wereld van de levenden heeft voorgedaan, gereflecteerd. 
Evans-Wentz (2001, 182) drukt het als volgt uit: ‘Wordt in het bardo de gestorvene in vi-
sioenen voorgehouden wat hij gedurende zijn leven met zijn vrije wilsvermogen heeft ge-
daan, dan ziet hij in die spiegel het slechte karma (hoe het vrije wilsvermogen door ik-ge-
richtheid verkwanseld is) en het goede karma (hoe het vrije wilsvermogen voor het geheel 
van de mensheid is ingezet)’. Deugden en zonden verschijnen dus duidelijk en met een 
weegschaal worden ze door gShin rje gewogen. 
In het populaire geloof in boeddhistische samenlevingen leeft het idee dat iedereen een 
persoonlijke engel en een persoonlijke demon heeft, die tezamen met hem of haar worden 
geboren en die tot respectievelijk goede en kwade daden aanzetten. Na de dood veranderen 
deze dan in twee boodschappers, die het totaal aan goede en slechte daden door middel van 
witte en zwarte steentjes uittellen (Thurman 2006, 226), waarna Yama de balans opmaakt. 
Zowel in Het Tibetaans Dodenboek als in het epos vinden we bovengenoemde metafo-
ren terug. Allereerst in de woorden van de Bardo Thödol (Lobsang Dargyay 1992, 152):  
 
“… dan zal op dit tijdstip de … gelijktijdig ontstane goede genius alle volbrachte goede daden 
verzamelen en [daarvoor] witte steentjes tonen. En de gelijktijdig … ter wereld gekomen 
kwade genius verzamelt eveneens alle uitgevoerde slechte daden en laat [daarvoor] zwarte 
steentjes zien. Op dat tijdstip zul je veel angst, vrees en ontsteltenis doormaken en sidderen, 
terwijl je liegt: “Ik heb niets slechts gedaan!” Maar dan spreekt Yama (de doodsgod): “Ik zal 
in de spiegel van je daden kijken!” En als hij in de spiegel kijkt, wordt al het goede en slechte 
in het binnenste van de spiegel helder en duidelijk zichtbaar, en zo was dan ook je leugen zin-
loos.”136 
                                                 
135 De wereldboom die onderwereld, aarde en hemel met elkaar verbindt ([916 (noot 372)]). 
136 De diverse vertalingen van de Bardo Thödol zijn in de kern gelijk, maar hanteren een iets verschillende termi-
nologie. Ook Evans-Wentz (2001, 160-161) spreekt over een goede genius (‘de belichaming van de goddelijke 
natuur in de mens’) en een boze genius (‘de belichaming van de vleselijke natuur’): “Als je niet bidt, en niet weet 
hoe te mediteren over het grote symbool noch over een of andere beschermende godheid, dan zal nu de goede ge-
nius komen die gelijktijdig met je werd geboren, en je goede daden met witte kiezelsteentjes uittellen. En de boze 
genius die gelijktijdig met je werd geboren, zal komen en je verkeerde daden met zwarte kiezelsteentjes uittellen. 










Bovengenoemde beelden vinden we ook terug in De hellevaart van Gesar wanneer A stag 
lha mo bij gShin rje in de onderwereld verschijnt. Hij waarschuwt haar toch vooral de 
waarheid te spreken ([827-828]): 
 
“In mijn spiegel verschijnen ook de kleinste tekens. Als er zondige daden voorhanden zijn, 
dan kunnen ze niet geheim blijven. Mijn, gShin rje’s, weegschaal is rechtvaardig en eendui-
dig. Spreek om deze redenen slechts oprechte woorden.” 
 
Maar A stag lha mo denkt haar lot te kunnen ontlopen door de waarheid geweld aan te doen 
([828]):  
 
“Toch dacht dPal mo A stag lha mo dadelijk in haar hart: “Het kan er wel mee door dat ik 
gShin rje vals bericht en iets bedrieglijks zeg.” 
 
Zij somt een aantal van haar goede daden op en vraagt de vijf dienaren van gShin rje om 
haar naar het westelijk paradijs van Amitābha te leiden, maar dan ([ 828-829]):  
 
“Direct werd uit de rechterarm van dPal mo A stag lha mo een klein wit jongetje geboren. 
(…) Uit de linkerbovenarm werd een klein zwart jongetje, gelijk een verwoestend duiveltje, 
geboren.” 
 
De twee boodschappers doen ieder hun verhaal. Het witte jongetje spreekt gShin rje toe en 
pakt zijn witte steentje ([829]): 
 
“‘Om, kostbare koning van de leer! Edele, machtige koning! Als hij de leer bezit, is hij de 
kostbare koning van de leer. Als hij geen leer heeft, is hij de kostbare wetskoning. Of hij de 
leer wel of niet bezit, hij is de kostbare gShin rje.’ … De zo ontstane geest legde in een bui-
delzak van witte zijde, vergelijkbaar met het omhulsel van een vinger, een wit steentje dat op 
een sesamkorreltje leek.” 
 
En even later doet het zwarte jongetje hetzelfde. Hij pakt zijn zwarte steentjes ([829]): 
 
“‘Om, kostbare koning van de leer! Edele, machtige koning! Als hij de leer bezit, is hij de 
kostbare koning van de leer. Als hij geen leer bezit, is hij de wetskoning. Of hij de leer wel of 
niet heeft, hij is de kostbare gShin rje.’ … In een zwarte zak van doek, vergelijkbaar met drie 
                                                                                                                            
zeggen: ‘Ik heb geen enkele verkeerde daad begaan.’ Dan zal de Heer des Doods zeggen: ‘Ik zal de spiegel van 
karma raadplegen.’ Terwijl hij dat zegt zal hij in de spiegel kijken, waarin elke goede en verkeerde daad duidelijk 
wordt weerkaatst. Liegen zal niet baten.” Thurman (2006, 225-226) spreekt over een geboorte-engel, een negatie-
ve demon, evolutionaire daden, een archetypische boeddhavorm en over heilzame en schadelijke activiteiten: 
“Edelgeborene, die – zo en zo – heet, luister naar mij! Dit lijden van jou komt voort uit je eigen evolutionaire da-
den. … Het is je eigen evolutie, dus bid krachtig tot de Drie Juwelen. Zij kunnen je beschermen. Als je niet tot hen 
bidt, niet weet hoe je op het Grote Zegel moet mediteren en niet op een archetypische boeddhavorm mediteert, zal 
je geboorte-engel een witte steen tellen voor elke heilzame activiteit die je hebt verzameld en zal je negatieve de-
mon een zwarte steen tellen voor elke schadelijke activiteit die je hebt gedaan.” En tenslotte Fremantle en Trungpa 
(2007, 94) die het over het goede en het slechte geweten hebben: “… dan zal het goede geweten in je al je goede 
daden verzamelen en met witte kiezelstenen uittellen, en het slechte geweten in je zal al je slechte daden verzame-










verdiepingen, legde hij zwarte stenen, zo groot als de Ri rgyal lhun po137.” 
 
Door de spiegel van de werken en door de weegschaal van gerechtigheid wordt voor gShin 
rje alles duidelijk. De gebeurtenissen ontvouwen zich, qua strekking gelijk als in Het Tibe-
taans Dodenboek, maar ze worden hier in het epos iets uitgebreider verwoord ([831-832]): 
 
“Daarop sprak de koning van de leer, gShin rje, deze woorden: “Nadat het witte jongetje ge-
sproken heeft, lijkt het goede waar; nadat het zwarte jongetje gesproken heeft, lijkt het slechte 
waar. Doch alles wordt duidelijk, als ik de kleine tekens in de toverspiegel bekijk.138 Als ik, 
gShin rje, de (rechterlijke) weegschaal onderzoek, wordt alles duidelijk. Als ik de tekens op 
het lichaam druk, wordt het duidelijk (zijn scepter).” Zo sprak hij. Rechts van de koning van 
de leer, gShin rje, stond op een torentje van Tzan dan-hout zijn ‘spiegel van de werken’. In 
het midden was hij negenhonderd spannen; op de einden was hij negentig vadem.139 Keek 
men er uit de verte naar, dan leek hij op de opgaande volle maan op de vijftiende. Bekeek 
men hem van dichtbij, dan leek hij op iemand die van de toppen van de drie bergen komt en 
aan de uitgang van de drie dalen bezienswaardigheden bekijkt. Nu verscheen heel duidelijk 
het beeld van de wijze waarop A stag lha mo de hoge kostbare lama offers bracht toen ze zelf 
in de mensenwereld verbleef, hoe verdienste zich ophoopte, hoe ze zich van zonden reinigde, 
hoe ze als vrouw diende; dit alles verscheen heel duidelijk (in de spiegel). … Hoe zij de voor-
namen en middengroepen toegenegen was, hoe ze de kleine armzaligen goed gezind was; hoe 
ze de zondaars om het leven bracht; dit alles verscheen duidelijk. Hoe ze te midden van mon-
niken verering betoonde en hun theekoppen tot de rand vulde; dit alles werd heel duidelijk. 
Van de voorname bezitters van goud en zilver tot aan de vrouwen, was ze dief, rover en on-
derdrukker; dit alles verschijnt duidelijk. Het uiten van grote woorden, het zweren van valse 
eden, en van twisten tot de opeenstapeling van zonden van spraak en gedachten, het verscheen 
allemaal heel duidelijk. Zo zag koning gShin rje van de leer in de ‘spiegel van de werken’ van 
de levende wezens de ondeugden en zonden van dPal mo A stag lha mo, welke zij met li-
chaam, spraak en geest begaan had toen ze in de mensenwereld verbleef, heel duidelijk ver-
schijnen. Als een schitterend stralend licht verschenen ze. De vrouw zelf had de tranen in haar 
ogen staan. Toen heeft dienaar A ba glang mgo can die links van koning gShin rje van de leer 
stond, de sterke hoornen naar de hemel gericht. De weegschaal in de hand van gShin rje heeft 
een lengte van achttien vadem. Het gewicht van gegoten meteoorijzer is zo groot als het li-
chaam van een dode olifant. De weegschaal is uit de huid van een zondaar gemaakt. Als men 
het gewicht van de weegschaal140 onderzoekt, worden op de rechterschaal de goede deugden 
gelegd. Zijn de zonden ingelost dan sleept de linkerschaal tegen de bodem. Dan worden op de 
linkerschaal de slechte zonden gelegd. Zijn de deugden armzalig, dan sleept de rechterschaal 
tegen de bodem. Toen nu op deze wijze de weegschaal van gShin rje onderzocht moest wor-
den, werden de door dPal mo A stag volbrachte deugden als kleine steentjes op de rechter-
schaal gelegd; de begane zonden als zwarte steentjes op de linkerschaal. De gewichten wer-
den achttien maal gemeten. Toen de linkerkant met volbrachte zonden te licht was, begon 
haar hartader kronkelend te trillen. Ook de voor koning gShin rje van de leer staande dienaar 
Seng ge rab rten schudde zijn geweldige kop met turkooizen haardos, zodat de sneeuwglet-
                                                 
137 De Meru. 
138 Door de spiegel van de werken en door de weegschaal van gerechtigheid wordt alles duidelijk ([936 (noot 20)]). 
139 Oude lengtematen: een span is ongeveer 20 cm en een vadem ongeveer 1,80 m. 
140 De weegschaal slaat uit op een wijze die tegengesteld is aan onze opvatting. De schaal met het onbelangrijke, 










sjers smolten. Met luide stem stootte hij woorden uit zodat de aarde beefde.” 
 
En gShin rje spreekt zijn oordeel uit: ‘Vijfhonderd jaar moet A stag lha mo dood en levend 
in de buitenste hel verblijven, negen jaar moet ze in de kwellende hel verblijven, negen jaar 
moet ze in het rijk van de hongerige geesten verblijven’ ([832]). Later zal hij tegen Gesar 
zeggen dat een en ander logisch voortvloeit uit de wet van het karma ([839]): 
 
“Verder is er voor haar gedurende vijfhonderd mensenjaren en gedurende zes maal drie, dus 
achttien, mensenjaren nog geen verlossing uit het hellerijk. Het is niet omdat ik, gShin rje, de 
koning van de leer, streng de wet heb vastgelegd. Het is de wedervergelding voor wat de 
vrouw vroeger gedaan heeft. Het is niet omdat de negenhonderd Dung phur-dienaren geen 
mededogen gehad hebben. Het is de wedervergelding voor wat de vrouw vroeger gedaan 
heeft. Als je in het voorjaar het zaad zaait, zal je in de herfst het fruit zien rijpen. Heb je in je 
vorige leven de zondige daden laten rijpen, dan moet je in het volgende leven de hel door-
staan.” 
 
‘Wat een pijn ondergaan ze!’, schreef Patrul Rinpoche (2004, 128) in De woorden van mijn 
volmaakte leraar. Nogal eufemistisch uitgedrukt als je kijkt naar de verschrikkingen van 
het lijden die wezens in de acht hete hellen ondergaan. In De Intens Verhittende Hel wor-
den hun lichamen in lakens van gloeiend metaal gewikkeld (128); in De Hel van Ultieme 
Foltering slaan de handlangers van Yama hen met speren, knuppels, hamers en andere wa-
pens en ze ondergaan … het gieten van gesmolten brons in hun monden (129); in De Ver-
hittende Hel worden ze met hamers op hun hoofd geslagen (128); en in De Omsingelende 
en Verpletterende Hel vermorzelen Yama’s handlangers hun slachtoffers met enorme ha-
mers van roodgloeiend metaal (127). Deze gebeurtenissen sluiten naadloos aan bij de beel-
den van de helpers van Yama en van de hel zoals die in het Gesar-epos naar voren komen: 
 
“De één miljoen maal honderd miljoen folterknechten van gShin rje hebben de één miljoen 
maal honderd miljoen vrouwen en nonnen in vloeibaar hete ijzeren bovenkleding gekleed en 
ze stoppen vurige metalen ballen in hun mond. Vloeibaar gietijzer gieten ze bij hen als pom-
made-olie naar binnen zodat ze verbranden.” ([847]) 
 
“Daar dit zo is, zullen koning gShin rje van de leer en zijn één miljoen maal honderd miljoen 
verschrikkelijke folterknechten de één miljoen maal honderd miljoen leken, mannen en vrou-
wen, vastbinden, slaan en doden.” ([859]) 
 
De vraag is wat al deze verschijningen in de bardo te betekenen hebben. Hoe kunnen we ze 
interpreteren? 
Voorstellingen en gebeurtenissen die zich in de bardo’s voordoen, kunnen schrik en 
angst aanjagen. De wijze waarop de gestorvene de boeddhavormen in de bardo’s waar-
neemt, is echter geconditioneerd door de karmische achtergrond. Al datgene wat iemand 
ziet, hoort of voelt, is slechts de weerspiegeling van de eigen bewuste en onbewuste ge-
dachten. Alle innerlijke en uiterlijke ervaringen worden door de geest gevormd. Dat te zien, 
is de sleutel tot bevrijding. Gebeurt dat niet, dan rest het ronddolen in de bardo’s en terug-










delijk naar voren dat we dat moeten beseffen en herkennen. Een kleine selectie:  
 
“De Heren des Doods zijn … je eigen verwarde projecties, ….” (Fremantle en Trungpa 2007, 
94) 
 
“Want de verschijning van de verschillende Yama’s is de gedaante van de illusie en de leegte. 
… Afgezien van de eigen bedrieglijke zintuiglijke waarneming bestaat er in werkelijkheid 
niets uiterlijks als Yama, goden en demonen, stierkoppige Rāksasa, enzovoorts. Dit moet je 
waarlijk beseffen.” (Lobsang Dargyay 1992, 152) 
 
“Behalve de eigen hersenschimmen bestaan er in wezen buiten ons niet zulke dingen als He-
ren des Doods, goden, demonen of de stierkoppige doodsgeest. Zorg ervoor dat je dat her-
kent.” (Evans-Wentz 2001, 163) 
 
“Je eigen verschijningen worden je tot een duivel (Māra), en je moet verder in de dwaal-
wereld ronddolen. Maar als je geen vrees of angst hebt dan hoef je niet in de dwaalwereld 
rond te dolen.” (Lobsang Dargyay 1992, 135) 
 
“O zoon van edelen, besef toch dat alle verschijnselen die je waarneemt, ook wanneer je 
vrees, angst en schrik ervaart, een verschijning van je eigen zelf zijn! Herken toch het licht als 
de oereigen uitstraling van je geest-natuur! Als je op deze wijze tot inzicht komt, dan zul je 
zonder enige twijfel terzelfder tijd verlicht zijn.” (Lobsang Dargyay 1992, 135). 
 
Ook in het epos van Gesar wordt gewaarschuwd voor de illusies. Het is niet zoals het lijkt 
te zijn ([859-860]): 
 
“Als je namelijk koning gShin rje van de leer zelf goed herkent, zie je je eigen ziel (die alles 
veroorzaakt). Als je de ‘Volkomen Alomvatter van de aarde’, Kun tu bzang, niet goed her-
kent, zie je koning gShin rje van de leer. Als je de vijf grote ambtenaren, de folterknechten 
zelf, goed herkent, zie je je eigen vijf vingers. Als je ze niet goed herkent, zie je de vijf folter-
knechten. Als je de in de dadenspiegel verschijnende kleine tekens goed herkent, zijn het je 
eigen oogappels. Als je ze niet herkent, is het de dadenspiegel van gShin rje. Als je gShin 
rje’s weegschaal voor het wegen van de deugden en zonden goed herkent, dan is het je eigen 
hartader. Als je haar niet herkent, zie je gShin rje’s weegschaal.” 
 
Uiteindelijk wordt A stag lha mo, ‘de beste onder de honderd miljoen maal achttien gestor-
venen’ door Gesar uit de hellen van gShin rje bevrijd en als door een slinger weggeschoten 
naar het westelijk paradijs. Er bestaat geen twijfel dat ze daar werd wedergeboren ([866]). 
 
Aan het slot van De hellevaart van Gesar wordt het belang van dit deel van het Gesar-epos 
aangegeven. Net zoals het van belang is de teksten van de Bardo Thödol voor te lezen bij 
de stervende opdat bevrijding bereikt kan worden, geldt dit ook voor dit verhaal ([866]):  
 
“Wie in zijn leven de uitleg van de heilige leer niet hoort, ook de uitleg van de wedervergel-
ding niet begrijpt, wie ook de uitleg van de leer door de lama’s niet hoort en hun verklaring 
van de wedervergelding niet begrijpt, die kan toch nog op een bijzondere manier door zijn 










levende wezens de leer en de wet leren begrijpen. … Wanneer je dit alles hoort, wordt het 
gemoed naar de leer gewend. Daarom is het een uitgelezen middel om de tekst van Gesar een-
maal te lezen; verder de Bar do thos grol chen mo eenmaal voor te lezen en het Phan yon een- 
of tweemaal te reciteren. Dan hoef je geen twijfel meer te hebben dat je in het westelijk 
paradijs verlost zult worden.” 141 
 
En zo hoeven we dus voor gShin rje niet bevreesd te zijn! 
 
§ 6.6 lCam sring 
 
De dharmapāla Beg tse, ook wel lCam sring genoemd, was aanvankelijk een krijgsgod, mo-
gelijk van oorsprong een pre-boeddhistische godheid van de Mongolen. In de loop der tijd 
is hij van een wereldlijke godheid opgeklommen naar een bovenwereldlijke beschermgod. 
Zijn taak is om de boeddhistische leer te beschermen, de glorie van de leer te laten toene-
men, de levenstijd van boeddhistische meesters te verlengen, en om alle hindernissen, die 
yogi’s op hun weg naar de verlichting tegenkomen, af te weren (De Nebesky-Wojkowitz 
1996, 88; Kretschmar en Geshe Pema Tsering 2006a, 378-380). 
 
In het Gesar-epos komen we lCam sring enkele keren tegen. Als eerste in de aanhef van een 
lied dat Khro thung zingt en waarin eer wordt betoond aan een drietal goden ([563]):  
 
“Het lied bewijst als hoogste offer eer aan rTa mgrin dmar po142; als middelste offer vereert 
het rDo rje phag mo143; als laagste offer vereert het Dreg pa lcam sring144.” 
 
Ook in relatie met de Ling-stad bSe mkhar smug po wordt lCam sring genoemd, nu onder 
de naam Beg rtze. Bij de aanvang van een lied zingt lDan ma ([639]; [919 (noot 465)]): 
 
“Offer een lied in bSe mkhar smug po aan gNyan stag Beg rtze dmar po!” 
 
Wanneer Gesar boeddha’s, Thzangs pa, bescherm- en berggoden oproept hem te ondersteu-
nen in de strijd tegen Hor, verschijnt lCam sring voor de derde maal, nu echter niet als be-
schermer van de leer, maar als een negatieve demon ([759]): 
 
“Laat degene die ten tijde van Chos akhor gTzug lag skyong ba en van de schade veroorza-
kende demon Beg tze dmar po, alsook van de beschermgeest (gnas srung) van het dPal kyi tza 
                                                 
141 Phan yon, ‘zegen’, is een tekst die hetzelfde doel dient. Zo zien we dat drie verschillende teksten gebruikt kun-
nen worden om door horen verlost te worden ([940 (noot 103)]. 
142 De rode Hayagrīva (§ 6.7). 
143 Vajravārāhī (§ 7.2.1). 
144 Het Tibetaanse ‘dreg pa’ heeft een negatieve ondertoon: ‘roet’, ‘vuiligheid’. Zeer waarschijnlijk wordt hier ech-
ter ‘dregs pa’, bedoeld. Dat heeft weliswaar ook een enigszins negatieve connotatie: ‘hoogmoedige geest’ (De Ne-
besky-Wojkowitz 1996, 4; RYD, dreg pa en RYD, dregs pa (geraadpleegd 26 januari 2012)), maar ‘dregs pa’ kan 
op verschillende wijzen gebruikt worden. Soms is het een soort titel voor dharmapāla’s van een hogere volmaakt-
heidsgraad, vaker echter is het een algemene benaming van de grote hoeveelheid goden en godinnen van lagere 
rang (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 253). Door de koppeling met lcam sring lijkt de eerste uitleg die hij geeft, 










ri-gebied, onder de naam Cig char dmar po bekend werd, als helper van de man naderbij 
komen!”145 
 
§ 6.7 (De rode) Hayagrīva 
 
Hayagrīva, ‘de paardgeest’, is een tantrische yidam en beschermgod. ‘Als je helder en met 
een standvastige geest jezelf als … Hayagrīva visualiseert, dan kunnen wereldse goden je 
geen kwaad berokkenen.’ (Klein en Khetsun Sangpo 1997, 541). 
Hoewel Hayagrīva iconografisch ook wel als half mens half paard wordt voorgesteld, 
wordt hij meestal afgebeeld met als symbool een paardenkop in zijn vlammende hoofdhaar 
([937 (noot 39)]). Door zijn gehinnik worden Māra, demonen en vijanden van de Dharma 
verjaagd. Als meditatiegodheid heeft hij de taak alle demonische hindernissen op de weg 
naar de verlichting op te ruimen. Hij weert alle aanvallen af van de acht klassen wereldlijke 
goden en demonen (Tib.: lha sri sde brgyad) (Bellezza 2005, 289 (voetnoot 350); Kretsch-
mar, Bröskamp en Geshe Pema Tsering 2006b, 320-322).146 
Ook in de populaire religie vervult rTa mgrin in Tibet een rol. Zo wordt hij door paar-
denhandelaars vereerd. De mantra waarmee Hayagrīva aangeroepen wordt, bevat de vol-
gende zinsnede: ‘Ik verzoek u alle paarden te beschermen’ (Wisdom Library z.d.). Die 
wens is natuurlijk, daar waar het paard zo’n belangrijke plaats in het alledaagse leven in-
neemt, uiterst legitiem. 
 
In onderstaande negen fragmenten komen we rTa mgrin tegen als ‘de rode Hayagrīva’ 
(Tib.: rTa mgrin dmar po) en als ‘Hayagrīva, de koning met de paardenhals’ (Tib.: rTa 
mgrin rgyal po). De eerste vier passages ([480]; [504]; [563]; [837]) werden eerder bespro-
ken (respectievelijk in § 5.2, § 5.2, § 6.6 en § 6.2). Omdat daar de contexten van de passa-
ges zijn toegelicht, blijft bespreking ervan hier achterwege. Daarom alleen de fragmenten: 
 
“Wanneer je niet de eerste bent, lijk je op Thugs rje chen po. Wanneer je de eerste bent, lijk je 
op de toornige rTa mgrin. Je afgunst ontstaat zodra er mensen zijn. Ook als je alleen bent, zet 
je een hoge borst op. Luister!” ([480]) 
 
“Wanneer hij niet boos is, is hij als Thugs rje chen po. Als hij echter boos is, is hij als de toor-
nige rTa mgrin. In de strijd is hij als een rode, Indische tijger.” ([504]) 
 
“Het lied bewijst als hoogste offer eer aan rTa mgrin dmar po; als middelste offer vereert het 
rDo rje phag mo; als laagste offer vereert het Dreg pa lcam sring.” ([563]) 
 
“De boog in de koker aan mijn linkerzijde is geen gewone boog. Hij heeft zijn gelijke niet. 
Hij wordt gZhu mchog dkar ra ba rgod akhyil genoemd. De god rTa mgrin rgyal po heeft 
hem mij bij Me ltar abar ba’i dud agro gegeven. Toen ik vroeg hem te mogen spannen, kreeg 
                                                 
145 dPal kyi tza ri, ‘dPal's Tza-berg’, ligt in een gebied dat vroeger tot Ling behoorde. Cig char dmar po is een god 
die het land beschermt ([927 (noot 695)]). 
146 De acht klassen van goden en demonen: 1) gshin rje 2) ma mo 3) bdud 4) btsan 5) rgyal po 6) klu 7) gnod sbyin 










ik hem. Om de boog te spannen, komt dPal ldan lha mo te hulp.” ([837]) 
 
Dat het bijzondere paard van Gesar – rKyang rgod gyer ba – dat hem door Padmasambhava 
is gegeven, vergeleken wordt met Hayagrīva ligt voor de hand. Het paard is als rTa mgrin. 
We vinden dan ook driemaal een relatie tussen deze twee terug ([829]; [837]; [861]): 
 
“Het rijpaard rKyang rgod gyer ba is niet van de god rTa mgrin zelf te onderscheiden.” 
([829]) 
 
“Het paard dat ik berijd, is geen gewoon paard en heeft zijn gelijke niet. Het rijpaard heet 
sKyang rgod gyer ba. Zo op het blote oog is het slechts een viervoetig dier. Naar zijn innerlij-
ke waarde is het als de Sangs rgyas stong.147 En tenslotte is het rTa mgrin dmar po. Op de 
plaats Pad ma od kyi gzhal yas heeft beschermer Orgyan Pad ma het aan mij toevertrouwd. 
Toen ik vroeg het te mogen berijden, kreeg ik het.” ([837]) 
 
“Het paard sKyang rgod is toch de (god) rTa mgrin dmar po. Kijk waar het paard naartoe gaat 
en volg!” ([861]) 
 
Verder wordt gewezen op de bijzondere kracht die Hayagrīva bezit en wordt hij om steun 
gevraagd ([539]): 
 
“Geest rTa mgrin dmar po, jij van grote magische kracht, wees een zanggenoot van het lied 
van lDong Ma bzhi!” 
 
In De hellevaart van Gesar leidt Gesar zijn vrouw A stag lha mo, ‘de beste van de achttien 
maal honderd miljoen doden’, uit de achttien hellerijken omhoog. Naar boven kijkend ziet 
A stag lha mo een schouwspel van droge mensen-, paarden- en hondenschedels – symbolen 
voor de zonden die tegen mensen, paarden en honden begaan zijn ([938 (noot 62)] – die 
angstwekkende kreten en gehuil uitstoten ([842-843]): 
 
“De droge paardenschedel stoot een gehinnik uit. …. De droge paardenschedel in het midden 
van de rMa shi gson bye ma Lab tze denkt dat hij gelijk is aan de Lab tze.148 Als je het weet, 
dan is hij rTa mgrin dmar po; als je het niet weet, is het het rijpen van de vroegere aard (van 
het leven).” 
 
Dat gehinnik doet natuurlijk denken aan rTa mgrin die daarmee demonen afschrikt. Lab tze 
– steenhopen die dikwijls bij onder andere bergpassen worden opgericht – dienen als ver-
blijfplaats van lokale godheden en ter afschrikking van kwade geesten. Hier wordt de lab 




                                                 
147 Duizend boeddha’s (§ 3.3.7). 
148 Lab tze zijn steenhopen waar vaak vaantjes met toverspreuken in gestoken worden. Ook liggen er schedels op 










§ 6.8 Yamāntaka 
 
Yamantāka (Tib.: gShin rje gshed), ‘De slachter van de Heer van de Dood’, is – zoals reeds 
in § 6.5 is vermeld – een toornige manifestatie van Mañjuśrī, de transcendente bodhisattva 
van wijsheid. Voor de Gelugpa’s is hij een belangrijke yidam en een dharmapāla. Men zegt 
dat hij egotisme en zelfzucht, die de oorzaken van al het lijden zijn, afschrikt (Lopez Jr. 
1997, 15). Het verhaal gaat dat lang geleden Yama, de Heer van de Dood, door Yamāntaka 
werd overwonnen en daardoor tot bescherming van de boeddhistische leer werd verplicht 
(Yaldiz 2006, 377). 
 
Komt Yamāntaka in het epos voor? Het zou kunnen blijken uit het fragment dat in § 3.2.1 
besproken werd ([821]): 
 
“De heer van de beschermers van de leer, Mahakala, verblijft op een heerlijke, plezierige 
plaats. De hoogmoedige amuseert zich meer dan alle andere mannen en vrouwen. Zet je neer 
op de kostbare troon op mijn navel. Door jouw medicijn worden de diverse zielen tot de leer 
bekeerd.” 
 
De toelichting die Hermanns geeft bij deze passage schept verwarring omdat hij Yamāntaka 
gelijk stelt met Mahākāla. Letterlijk schrijft hij ([935 (noot 6)]):  
 
“Mahakala, ‘De Grote Zwarte’, of Yamantaka, gShin rje gshed, ‘Overwinnaar van Yama’, de 
hellegod, geldt als manifestatie van Manjushri, ….” 
 
Yamāntaka en Mahākāla zijn echter verschillende yidams en dharmapāla´s. Wie werkelijk 



























                              OM TARE TUT TARE TURE SOHA 
 
                              OM TARE TUT TARE TURE SOHA 
 
                              OM TARE TUT TARE TURE SOHA 
 
“Voor de Tibetanen is deze veranderlijke godheid Drolma, de godin van de bevrij-
ding, en zij is het die hun hun zonden vergeeft en hen gereinigd terugstuurt naar de 
wereld daarbeneden. In haar favoriete gedaanten van de Groene en de Witte Tara, de 
godheden van het moederschap en van het handelen, zit ze op een troon van lotus en 
maan, en soms strekt ze een been uit, gereed om te handelen. Maar haar lichaam kan 
alle kleuren van de regenboog aannemen, en als de eenentwintig tara’s (die er in 
fresco bijna identiek uitzien) valt ze uiteen in veelvoudige goedheid en heeft ze de 
macht om ongehavend in de hel af te dalen. Bovenal is ze de godheid van het mede-
lijden, geboren uit de tranen van Avalokitesvara, de bodhisattva van het mededogen, 
toen hij weende om zijn machteloosheid om alle levende wezens te troosten. Roep 
haar aan, pak haar mandala, en zij komt aanvliegen om te helpen. Haar beelden kun-
nen spreken. Zij is de moeder van het Tibetaanse volk en heeft zich door hun sterfe-
lijke geschiedenis bewogen als een vrome koningin of gemalin, zodat ongeletterde 
pelgrims de smeekbeden kennen die over haar met gebeden omhangen rotsblok wor-
den geademd terwijl ik toekijk.” 
 










§ 7.1 Tārā 
 
“Om tāre tuttāre ture svāhā” (Tib.: Om tare tuttare ture soha).149 Zo begint de mantra van 
(de groene) Tārā (Tib.: sGrol ma), waarin de betekenis van haar naam – ‘zij die bevrijdt’ – 
volledig recht wordt gedaan. Door het reciteren van de mantra worden niet alleen negatieve 
zaken als ziekten, problemen, rampen en slecht karma afgewend of verdreven, maar ook 
positieve resultaten zoals zegeningen, wijsheid en een lang leven kunnen het gevolg zijn – 
althans zo geloven veel Tibetanen. 
Als vrouwelijke bodhisattva van mededogen en als ‘moeder van alle boeddha’s’ is 
sGrol ma in Tibet de populairste vrouwelijke godin. Zij is intens met Avalokiteśvara ver-
bonden. Een van de overleveringen over haar ontstaan vertelt hoe zij uit een traan van hem 
geboren werd. 
‘Eeuwen geleden legden duizend prinsen een eed af boeddha te worden. Avalokiteśvara 
beloofde echter om de verlichting niet te bereiken voordat alle prinsen boeddha’s geworden 
waren. Ook beloofde hij alle voelende wezens uit de diverse bestaanswerelden van saṃsāra 
van hun lijden te bevrijden. ‘Moge mijn lichaam in duizend stukken uiteenvallen, als ik ooit 
de moed op mocht geven’, zo zei hij. Hij daalde af in de hellerijken en bij terugkomst in het 
rijk van de goden keek hij per ongeluk omlaag. Hij zag de talloze door hem geredde wezens 
die weer in de hel waren teruggevallen. Een moment verloor hij het vertrouwen in zijn ge-
lofte en hij viel in duizend stukken uiteen. De kracht van de boeddha’s redde hem echter: 
hij werd weer één geheel en vanaf dat moment had Avalokiteśvara elf hoofden en duizend 
armen. Zijn mededogen werd hierdoor nog intenser en vanwege zijn verdriet over het lijden 
in de kringloop van wedergeboorten rolden twee tranen uit zijn ogen. Door de zegen van de 
boeddha’s werden de tranen getransformeerd in twee Tārā’s. De Tārā in groene vorm werd 
de actieve kracht van mededogen, haar witte vorm (Tib.: sGrol ma dkar mo) het moederlijk 
aspect van mededogen.’ (Harvey 2003, 183; Kretschmar en Geshe Pema Tsering 2006b, 
271; Sogyal Rinpoche 1996, 379-380). 
In de loop der tijden werd de cultus rond Tārā uitgebreid en inmiddels spelen eenen-
twintig Tārā’s, ieder met een verschillende functie, een belangrijke rol in het Tibetaans 
boeddhisme (Waddell 1934, 360). In de hiernavolgende fragmenten uit het epos komen we 
de witte, groene en blauwe Tārā tegen. 
 
Tārā, voor veel Tibetanen de belangrijkste godin uit het pantheon, en aBrug mo, een van de 
weinige vrouwelijke personen in het epos. Dat vraagt als het ware om een onderlinge be-
trekking tussen deze twee. En die is er dan ook duidelijk: aBrug mo is de wedergeboorte 
van sGrol ma en daardoor begiftigd met meer dan voortreffelijke kwaliteiten, zoals bijvoor-
beeld haar zuiverheid en het drievoudige weten (kennis van het verleden, het heden en de 
                                                 
149 ‘Om’ vertegenwoordigt Tārā's heilige lichaam, spraak en geest; ‘tare’: betekent ‘bevrijding van alle ontevreden-
heid’; ‘tutare’: ‘bevrijding van de acht angsten (de van buiten komende gevaren)’ [leeuwen, olifanten, vuur, slan-
gen, bandieten, gevangenis, water en demonen (Lopez Jr. 1997, 549)] ‘en van zinsbegoochelingen (de van binnen 
komende gevaren)’ [trots, onwetendheid, haat en boosheid, jaloezie, verkeerde inzichten, hebzucht en gierigheid, 
verlangen en gehechtheid, twijfel (Tara (Buddhism) z.d.)], waarbij de leeuw symbool staat voor de trots, de olifant 
voor onwetendheid, enzovoort; ‘ture’: ‘bevrijding van dualiteit, het ‘ware’ ophouden van verwarring’; ‘soha’: 










toekomst). Meerdere keren vinden we dit verband tussen aBrug mo en sGrol ma terug. 
Als eerste bij de vogel uit Hor die als verkenner naar Ling gezonden is om te onderzoe-
ken hoe de zaken er daar voor staan. Als de vogel terugkeert naar Hor en uitgebreid verslag 
uitbrengt aan de koning, geeft hij een opsomming van wat er allemaal in Ling te vinden is. 
Ook is daar aBrug mo ([487]): 
 
“Welke soorten bekwaamheden er ook bestaan, ze komen allemaal samen in aBrug mo. Haar 
talenten zijn voortreffelijk. Haar zuivere ontvankelijkheid is prachtig. Het innerlijk van haar 
hart is zo recht als bamboe. Haar geest reikt zo ver als de spanwijdte van een gier. De vrouw 
werd het hart van een man gegeven. Zij is de wedergeboorte van sGrol ma dkar mo.” 
 
Even later wijst ook lDan ma – als hij tegen Me ru tze spreekt – op de verwantschap van 
aBrug mo met de witte sGrol ma ([505]):  
 
“Zij is de wedergeboorte van sGrol ma dkar mo.” 
 
aGags bza lha mo, de moeder van Gesar, was in haar voorgaande leven de meesteres van de 
mKha agro ma, de hemelse feeën. Ook zij heeft het over aBrug mo ([681]): 
 
“De kleine schoondochter Seng lcam aBrug mo is de wedergeboorte van aGrol ma dkar mo. 
Onder de aDzam gling Lha mo is zij de allerzuiverste.” 
 
Ook Rong thza khra rgan, het opperstamhoofd van Ling, heeft het over de verreikende faam 
van aBrug mo, met een mogelijke verwijzing naar de blauwe Tārā ([693]): 
 
“De jonge vrouw, zo mooi als een lamsvel, is de wedergeboorte van rGrol ma sngon mo.150 
Zij bezit voorweten van het leed.” 
 
Bij een belegering van de oostelijke theestad Ring mo – de plaats waar aBrug mo zich op 
dat moment bevindt – roept Me ru tze, de mensendoder van Hor, haar toe dat ze naar Hor 
moet komen omdat anders de theestad door vuur verwoest zal worden. In een lied ant-
woordt aBrug mo ([706]): 
 
“Luister, ik heb wat te zeggen. Ik, prinses Seng lcam aBrug mo van Ling, ben de wederge-
boorte van de oostelijke, witte sGrol ma.” 
 
aBrug mo is niet van plan naar Hor te gaan. Me ru tze beseft dat hij, wil hij tot een vergelijk 
komen, ‘het juiste moet denken’. Hij memoreert dat het vorige jaar vier vogels uitgezonden 
werden om voor Gur dkar een echtgenote te vinden. De raaf kwam terug en vertelde dat 
aBrug mo zeer geschikt zou zijn als vrouw ([707]): 
 
“De alom beroemde koningin met de drie bekwaamheden151 is zeldzamer dan sterren overdag. 
gLing dkar Seng lcam aBrug mo wedijvert met de in de wijde omtrek weerklinkende roep van 
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de draak. Zij werd als een zuivere vrucht van een bloem geboren. Haar vaardigheid lijkt op 
het spiegelbeeld van een spiegel. Op aarde is zij het toppunt van zuiverheid. Zij is de weder-
geboorte van sGrol ma dkar mo. Als echtgenote voor stamhoofd Gu yang is zij zeker be-
kwaam. … Zij zal een voor de prinsen gewenste moeder zijn.” 
 
Ook Thang rtze, een van de strijders van Hor, spreekt aBrug mo op een gegeven moment 
aan met een verwijzing naar haar afkomst ([710]): 
 
“Ya! Zuster sGrol dkar lha mo, luister!” 
 
Om even later te vervolgen ([712]): 
 
“Jij bent de wedergeboorte van sGrol ma dkar po, de vaardige die voorweten van het lijden 
heeft. Het gebeurde, het toekomstige, het tegenwoordige, dit drievoudige weten, willig het 
in!” 
 
Ook aBrug mo zelf spreekt over haar afkomst en haar stralende schoonheid ([729]): 
 
“De jonge vrouw aBrug mo is de wedergeboorte van sGrol ma. Toen zij deze geboorte ver-
kreeg, werd zij een dochter van sKya lo ston pa. Zij heeft geen gelijke. Zij lijkt wel geschil-
derd.” 
 
Uiteindelijk wordt aBrug mo door Hor gevangen genomen om meegevoerd te worden naar 
Gur dkar. Ze slaan haar in de boeien en binden haar met zwarte touwen vast. Haar drie die-
naressen worden aan ijzeren kettingen vastgeketend. 
Wanneer de stralen van de ochtendzon de bergtoppen raken, bestijgt een woedende Kha 
bde, zelf afkomstig uit Hor, zijn paard. Als hij midden in het Hor-kamp aankomt, neemt hij 
het op voor aBrug mo, waarschijnlijk omdat hij vreest dat wanneer Gesar terugkomt, de 
gevolgen niet te overzien zullen zijn. Hij spreekt Hor toe en verwijst daarbij driemaal naar 
sGrol ma ([734-735]): 
 
“Jullie zedelozen, die de vlakte vullen. De rijke sKya lo Seng lcam aBrug mo is de wederge-
boorte van de witte sGrol ma. Hoe kunnen jullie deze vrouw zo schaamteloos behandelen? … 
Jij, koning Gur dkar! De stamhoofdsvrouw Seng lcam ma van gLing dkar is de wedergeboor-
te van de eerbiedwaardige sGrol ma. … Jij, aPhyong lha smug po! De witte sGrol ma heeft je 
daar naartoe gebracht.” 
 
In haar vorige leven was aBrug mo een witte Tārā. Zij verbleef toen in een paleis van blad-
goud in de hemel van de ḍākinī’s, zo legt zij in een lied uit aan twee vriendinnen ([463]): 
 
“In de generatie voorafgaand aan de huidige, nog voordat het met de onzuiverheid van de 
hartstocht bevlekte vlees en bloed in de moederschoot ontvangen was, verbleef ik in de uit 
bladeren van nefriet gebouwde gYu lo bkod pa’i zhing khams-hemel van de mKha agro ma. In 
een paleis van gouden bladeren, gebouwd op een troon opgericht uit schelpenbladeren, ver-
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bleef ik als de belichaming van de witte sGrol ma.” 
 
Op voorspraak van aBrug mo komen koning en ministers van Ling bij elkaar om over 
vreemde voorvallen te spreken die zich hebben voorgedaan. Zijn in het noorden soms dui-
vels, draken en demonen losgelaten? Komt er een slachtpartij tussen Hor en Ling? Niemand 
die het weet. Als aBrug mo komt, zingt zij een lied waarin zij in de aanhef sGrol ma om 
steun vraagt en dat als volgt begint ([474]): 
 
“Moeder Thugs rje sgrol dkar thze adzin ma van de oostelijke gYu lo bkod pa's-hemel, kijk 
toch met je ogen vanuit je geheel smetteloze sfeer naar beneden en wees een helpster van het 
lied van het kleine meisje.” 
 
Ook in een drietal andere fragmenten wordt de gYu lo bkod pa'i zhing khams-hemel van 
Thugs rje sgrol dkar (ma), de witte Tārā, nog vermeld: 
 
“In de oostelijke gYu lo bkod pa-hemel is Ma thugs rje sgrol dkar de levensgodin. Schenk ons 
vanaf deze smetteloze plaats de wijsheid.” ([525]) 
 
“Ma Thugs rje sgrol dkar, levensgodin van dit gelukkige land, kijk van de oostelijke gYu lo 
bkod pa'i zhing khams-hemel, van Dong lo abar pa’s troonzetel van de vijfkleurige regen-
boogtent in het Ud pal sngon po lding-huis, met mededogen naar beneden.” ([557-558]) 
 
“In het gYu lo bkod pa-paleis van de levensgodin, moeder Thugs rje sgrol dkar! Kijk je neer 
op de vreugde en het leed van mijn land?” ([713]) 
 
In § 5.2 kwam het gNas g’yul bkod-paradijs, het paradijs van sGrol ma en hetzelfde als de 
gYu lo bkod pa'i zhing khams-hemel, al ter sprake. Gesar spreekt aan het einde van De hel-
levaart van Gesar de wens uit dat al degenen die door hem gezegend zijn in de hemelse 
paradijzen – waaronder het paradijs van sGrol ma – mogen komen ([865]):  
 
“Mogen zij in het gNas g’yul bkod-paradijs komen. Mogen zij in dit paradijs van de eerbied-
waardige moeder sGrol ma komen.” 
 
Het mededogen van Tārā komt naar voren in de aanhef van een lied van aBrug mo tot 
koning en ministers, voorafgaand aan de terugtocht van Ling ([676]): 
 
“In de uit turkooizen bladeren opgebouwde, beste oostelijke woonplaats, in het paleis van de 
schitterende gouden bladeren, bevindt zich de eerbiedwaardige sGrol dkar, de levensgodin, 
gezeten op een stralend witbladerig kussen in de tent van blinkend bruine agaat. Haar hart is 
niet veraf, maar met ons. Laat het ons de zegen geven. Laat haar volmaaktheid, die niet veraf 
maar met ons is, uit barmhartigheid op ons neerzien.” 
 
Een fragment dat lijkt op: 
 
“In de hemel van turkooizen bladeren, in het paleis van schelpenbladeren, op de troon ge-











“Moeder Thugs rje thze adzin sGrol dkar ma, in het oostelijke van turkooizen bladeren ge-
bouwde paradijs, in het paleis van de tot bloei komende schelpenbladeren, op de troon van de 
opbloeiende gouden bladeren, onder een baldakijn van blauwe bloemen, kijk met je ogen neer 
op de levende wezens van de drie werelden!” ([813]) 
 
Rong thza vraagt aBrug mo om als vrouwelijke gezant, samen met dertig vrouwen, naar het 
kamp van Hor te gaan. Koning en ministers van Ling zullen dan later komen. Als vervang-
ster van aBrug mo wordt echter sNgo lo gezonden. Ook zij is bijzonder ([694]): 
 
“sNgo lo stong pa’s jong meisje ben ik; ook een kleine, zo mooi als een lamsvelletje; een heel 
kleine, zich openende mooie bloem; de geboorte van de groene sGrol ma; dat ben ik. Ik heb 
voorweten van het verdriet.” 
 
Daarna spreekt aBrug mo Rong thza en sNgo lo toe ([695]): 
 
“gDong abum pa’s Rong thza khra rgan en kleine sGrol lha mo, luister!” 
 
Wanneer sNgo lo met haar begeleidsters bij de rand van het Hor-kamp aankomt, ontstaat 
daar bij koning en ministers enige twijfel. Wie is dat? Wie zijn het? sNgo lo doet zich voor 
als aBrug mo, de dochter van sKya lo ([697]): 
 
“Uit de vurige grond van mijn hart vraag ik de grote moeder Yum sGrol dkra, de levensgodin, 
verblijvend op de beste plaats in het oostelijke Po ta la: geef mij vanuit de hemel van je liefde 
de zegen. … Ik ben het kind van sKya lo, Seng lcam aBrug mo. Ik ben de openbaring van de 
oostelijke sGrol ma dkar mo.” 152 
 
We zien in de drie hierboven vermelde fragmenten twee vrouwen – aBrug mo en sNgo lo, 
(die zich als aBrug mo voordoet): de ‘één als wedergeboorte van de witte vorm van Tārā, 
de andere van de groene vorm. Een opmerkelijk tweetal want die bijzondere combinatie is 
in de Tibetaanse geschiedenis al eerder voorgekomen. Kong Songtsen Gampo (Tib.: Srong 
bstan sgam po), de eerste koning van Tibet die het boeddhisme begunstigde, huwde onder 
andere met de Chinese prinses Wencheng en met de Nepalese prinses Bhrikutī. Beiden 
worden als wedergeboorten van Tārā gezien: Wencheng van de witte, hulpvaardige vorm 
en Bhrikutī van de groene, voorspoedbrengende vorm (Grünwedel 1970, 144; Hoffmann 
1950, 26). Een opmerkelijke parallel met aBrug mo en sNgo lo. 
 
Gesar spreekt bij het begin van een lied ook over sGrol ma. Meer dan een aanroep is het 
echter niet ([755]): 
 
“Moeder, tante, turkooizen sGrol ma!” 
 
Bij de eindstrijd tussen Hor en Ling worden de Hor-soldaten gedwongen zich terug te trek-
ken. aBrug mo zingt een lied over het verschil tussen de helden van Ling en de soldaten van 
                                                 










Gur dkar: ‘wilde tijgers tegenover vossen’. Zij zal niet meegaan naar Ya za, de stad van 
Hor ([815]):  
 
“Dat dit beslist waar zal worden, laat daarvan sGrol ma dkar mo getuige zijn.” 
 
Stammoeder A ne gung sman rgyal mo roept Gesar driemaal op naar het noorden te gaan 
om daar de duivel Khyab pa lag ring te onderwerpen. Uiteindelijk geeft hij gehoor aan haar 
oproepen. Gesar pakt zijn bijzondere uitrusting van helm, pantser, zwaard, degen, schild en 
pijl-en-boog. Op zijn lichaam, op zijn wapens en op zijn unieke paard sKyang sgod gyer pa 
houden zich talloze beschermgoden, omgeven door honderdduizenden helpers, op. Ook de 
blauwe sGrol ma is daarbij ([438]): 
 
“Ik neem het paardenzadel gSer gyi od chen. Voorop het zadel zit Thzangs pa dkar po. Ach-
terop houdt sGrol ma rang byung zich op. In het midden zit Phyag na rdo rje. … Een man als 
ik, komt in Tibet nauwelijks voor. Op mijn rechterschouder verblijft Shel dkar po’s Lha thod 
phyva gang (een beschermgod). Op mijn linkerschouder is de turkooizenblauwe sGrol ma.” 
 
Ook als beeld komt sGrol ma voor. In een schatkamer in een van de vestingen van Ling zijn 
boeddha’s, goden en godinnen als beelden opgesteld. Naast een gouden boeddha en een 
beschermfetisj van Ling is daar ook een turkooizen sGrol ma ([439]); kostbaarheden die na 
een veldslag tussen Hor en Ling door de Horpa’s geroofd zullen worden ([716]; § 3.3.5.2): 
 
“Uit de binnenste schatkamer namen ze een gouden boeddha, een zilveren sPyan ras gzigs, 
een turkooizen sGrol ma, … en ongeveer zestigduizend stuks thee mee.” 
 
§ 7.2 mKha agro ma en ma mo 
 
Hermanns duidt de ḍākinī’s (Tib.: mKha agro ma153) als hemelse feeën aan. Celli (2008, 
199) gaat wat verder in haar omschrijving van deze bijzondere godinnen: ‘hemelse wezens 
of vrouwen met bovennatuurlijke gaven die tantrische beoefenaars bijstaan als mystieke, 
fysieke of symbolische echtgenoten’. Thurman (2006, 315) legt wat meer de nadruk op de 
functie die zij uitoefenen. Hij omschrijft ze als ‘toornige en exotische figuren die verschij-
nen om beoefenaars van tantra154 te onderwijzen, te inspireren, te steunen en aan te sporen’. 
Keown (2004, 68-69) benadrukt ook het ondersteunende karakter van de ḍākinī’s voor de 
verwezenlijking van de siddhi’s, de buitengewone vermogens155 die door tantrische praktij-
                                                 
153 Het Tibetaanse mKha agro ma betekent ‘hemelreizigster’. Keown (2004, 68-69) wijst erop dat de ḍākinī’s om-
streeks de vierde eeuw CE in Indiase bronnen verschijnen. Van oorsprong zijn zij waarschijnlijk tribale vrouwelij-
ke sjamanen. Hun naam kan verbonden worden met termen die ‘bijeenroepen’ en ‘drummen’ betekenen, meer dan 
met ‘vliegen’, zoals de Tibetaanse vertaling aanduidt. Ook Eliade (2004, 410, 440) wijst op sjamanistische invloe-
den. 
154 In het kort gezegd: Tantra in de Tibetaanse context is een algemene term voor een groot aantal religieuze prak-
tijken (ook door Vajrayāna aangegeven) (Samuel 1993, 225). 
155 Keown (2004, 267) benoemt twee categorieën van deze buitengewone vermogens: wereldse vermogens zoals 
bijvoorbeeld helderziendheid, helderhorendheid, vliegen in de lucht, onzichtbaarheid en eeuwigdurende jeugd met 
daarnaast de bovenwereldse vermogens, waarmee de volledig verlichte geest (bodhicitta) wordt bedoeld (RYD, 










ken verworven kunnen worden. We kunnen dus zeggen dat ḍākinī’s opgevat kunnen wor-
den als menselijke wezens die zulke vermogens hebben verworven of als manifestaties van 
de verlichte werkzaamheid van de meditatiegodheid. Samen met de meditatiegodheid en de 
spirituele leraar vormen de ḍākinī’s de drie wortels van de spirituele praktijk (RYD, dakini 
(geraadpleegd 21 juni 2012)). 
Een van de voornaamste ḍākinī’s is Vajravārāhī (Tib.: rdo rje phag mo). Zij wordt be-
sproken in § 7.2.1. Daarna komen de ḍākinī’s in algemene zin aan de orde (§ 7.2.2). Ver-
volgens wordt in § 7.2.3 een groep Oudtibetaanse godinnen – de ma mo – behandeld. 
 
§ 7.2.1 Vajravārāhī 
 
Vajravārāhī, de godin ‘met de varkenskop’, is waarschijnlijk gebaseerd op de oude tantri-
sche godin Kali (Campbell 2002, 217 (noot 35)). Ze heeft een toornig voorkomen en wordt 
net als Kali geassocieerd met bloed. Ze is rijk uitgedost met sieraden die haar vrouwelijke 
kracht symboliseren.156 In het bijzonder drukt ze met haar naakte lichaam met onbedekt ge-
laten genitaliën de kracht van het vrouwelijke uit (170, 219 (noot 54)).  
Vajravārāhī wordt beschouwd als een sambhoga-kāya manifestatie van de vrouwelijke 
Boeddha Samantabhadrī. Zij is verbonden met Boeddha Vairocana en is de gemalin van 
Chakrasamvara, een tantrische godheid (RYD, Chakrasamvara and his consort en RYD, rdo 
rje phag mo (geraadpleegd 19 juni 2012)). Vajravārāhī is een wijsheidsḍākinī en tegelijker-
tijd een vrouwelijke yidam die vooral in de Sakya-, Kagyü- en Gelug- scholen van het Ti-
betaans boeddhisme vereerd wordt (Kretschmar en Bröskamp 2006, 353). Zij is verbonden 
met een van de weinige vrouwelijke incarnatielijnen binnen het Tibetaans boeddhisme. In 
de meditatie wordt zij gevisualiseerd met een gevolg van ḍākinī’s (Campbell 2002, 217 
(noot 35)). Vajravārāhī verblijft in Udyāna (Orgyan), volgens de traditie het mythische, 
goddelijke geboorteland van Padmasambhava en het paradijs van de ḍākinī’s (Keown 2004, 
203; § 3.2.1). Zij wordt omringd door talrijke begeleidsters ([821]; § 3.2.1): 
 
“In het vanzelf ontstane Orgyan verblijft moeder mKha agro rDo rje phag mo. Ze is omgeven 
door een schare van een miljoen rNga ki-moeders. Zet de troon van rDo rje op mijn hart. Be-
keer door jullie medicijn de verschillende zielen tot de leer.” 
 
In § 6.6 en § 6.7 zijn we Vajravārāhī in een ander fragment tegengekomen, samen met de 
dharmapāla’s lCam sring en Hayagrīva ([563]):  
 
“Het lied bewijst als hoogste offer eer aan rTa mgrin dmar po; als middelste offer vereert het 
rDo rje phag mo; als laagste offer vereert het Dreg pa lcam sring.” 
 
In de strijd tegen Hor hebben de helden van Ling vele tegenstanders gedood. Als de winter 
met kou, sneeuw en ijs voor de deur staat, vindt aBrug mo dat de strijders van Ling niet in 
                                                 
156 Iconografisch wordt Vajravārāhī afgebeeld zowel met een varkenskop als hoofd, alsook met een varkenskop 
aan de zijkant van haar hoofd (Grünwedel 1970, 157). Het varken wordt binnen het boeddhisme geassocieerd met 
onwetendheid en zo symboliseert Vajravārāhī de overgang van onwetendheid in wijsheid door tantrische praktij-










de vlakte moeten blijven, maar zich in de vesting moeten terugtrekken. Ook aGags bza, de 
moeder van Gesar, heeft erover nagedacht en in een lied laat zij merken het met aBrug mo 
eens te zijn. Bij de aanvang van dat lied komt Vajravārāhī naar voren ([680]): 
 
“In Og men chos dbyings (Nirvana) bezit moeder Chos sku Yum chen de kracht van de zegen. 
Op de verlaten begraafplaats, het gebied van vermakelijkheid, bezit moeder Longs sku Phags 
mo de innige liefde. Vijf soorten van de sPrul sku mKha agro ma, geven jullie op de zuivere 
plaats van de vier richtingen de zegen aan degenen die jullie vereren.”157 
 
Wanneer de drie kraanvogels, de zielenvogels van aBrug mo, in het noordelijk land bij Ge-
sar zijn aangekomen met het verzoek terug te keren om Ling te redden, besluit hij de kraan-
vogels een boodschap voor Gur dkar mee te geven. Nadat deze op een pijl van grote tover-
kracht is opgeschreven, roept Gesar boeddha’s, Thzangs pa, goden, luchtdemonen, draken-
koningen, bescherm- en berggoden op hem te ondersteunen. Ook Vajravārāhī en de vijf 
klassen ḍākinī’s worden aangeroepen ([758]; § 7.2.2): 
 
“Moeder Yum rDo rje phag mo en de vijf soorten mKha agro ma bDe chen lcam, komen jullie 
nu vanuit het Paleis van de Vreugde van de geheel zuivere hemel als kameraden van de man!” 
 
Mensen-, paarden- en hondenschedels – symbolen voor de zonden die tegen mensen, paar-
den en honden begaan zijn – zijn we in § 6.7 tegengekomen. Een vergelijkbaar fragment als 
in § 6.7 waarin naar voren komt dat het onderscheid tussen een hondenschedel en Vajravā-
rāhī bij het realiseren van de leegte wegvalt ([843]): 
 
“De droge hondenschedel onderaan de rMa shi gson bye ma Lab tze denkt dat hij gelijk is aan 
de Lab tze. Als je hem precies herkent, dan is hij rDo rje phag mo. Als je hem zelf niet her-
kent, is dat het werk van de vroegere wedervergelding. Het is de wilde waakhond die vroeger 
zijn jongen voedde.” 
 
Datgene waarvoor Vajravārāhī met name vereerd wordt – de associatie met de kracht van 
het vrouwelijke en de transformatie van onwetendheid naar wijsheid – vinden we in boven-
staande fragmenten slechts ten dele terug. Haar verblijfplaats in de hemel, het brengen van 
offers en de roep om steun wijzen daar niet op. Slechts in het laatste fragment lijkt de wijs-
heid van het inzicht in de non-dualiteit van alle verschijnselen door te klinken. 
 
§ 7.2.2 Ḍākinī’s 
 
Ook de ḍākinī’s verblijven in Udyāna. En ze zijn met velen, zelfs met honderdduizenden, 
                                                 
157 In dit fragment worden de drie lichamen van de boeddhavormen (§ 2.2.3) als het ware op de godin geprojec-
teerd. Yum chen, ‘grote moeder’, in de hoogste hemel is Lha mo, de gemalin van de hemelgod. Hermanns merkt 
op dat hij het merkwaardig vindt dat Phags mo met het ‘lichaam van gelukzaligheid’ (longs sku, sambhoga-kāya) 
verbonden is daar zij toch als abdis van het Samding-klooster incarneert. Volgens hem is er een verwisseling 
opgetreden met mKha agro ma die omdat zij als hemelse fee in de hemel verblijft geen sprul sku (‘het lichaam van 
manifestatie’, nirmāṇa-kāya) bezit maar een longs sku heeft ([923 (noot 565)]). Hierbij kan opgemerkt worden dat 










om hulp of steun te bieden: 
 
“In het land aDzam gling lhun po O rgyan, in het paleis van de honderdduizend mKha agro-
moeders, is de snelle boodschapster gNam sman gron, meesteres van de hemelzee van de 
noordvlakte en weduwe van Bur rgyal bod158, de gezant van koning Ge sar.” ([721]) 
 
“Het opperhoofd van de soldaten van Ling159 is de lievelingszoon van honderdduizend mKha 
agro ma.” ([588]) 
 
“De honderdduizend bijeengekomen mKha agro ma zullen helpen.” ([722]) 
 
A stag lha mo vergelijkt zichzelf – wanneer zij gShin rje in de onderwereld ontmoet – met 
Bram bza mu ti ma, de vrouw van Yama ([828]): 
 
“Wij beiden zijn wedergeboorten van duizend mKha agro.” 
 
In feite zijn de ḍākinī’s intermediair tussen het aardse en het hemelse, niet alleen in fysieke 
maar ook in symbolische zin. Ze beheersen het luchtruim en zweven in de lucht. Het zijn 
ruimtereizigsters, waarbij de ruimte een metafoor is voor de leegte en de reiziger staat voor 
iemand die verdiept is in de praktijk (RYD, dakini (geraadpleegd 22 juni 2012)): 
 
“De mKha agro-moeders van de helden beheersen het luchtruim.” ([821]) 
 
Ma agags thza lha mo, dochter van koning Gongs pa, is de beste huwelijkspartner in Ling. 
Ze is erg mededogend en heeft een sterk geloof. In het verzamelen van verdiensten is zij 
zeer bekwaam. Seng thang ra skyes, de oudste zoon van het stamhoofd van een grote noma-
denstam, trouwt met haar. Zij baart hem echter geen zoon. Wanneer Ma agags thza lha mo, 
inmiddels vijftig jaar oud, de jakkoeien aan het melken is, gebeurt er een wonder. De goden 
vervullen de gehele hemel met licht, overal klinkt geluid. In stralend licht ziet Ma agags een 
godenzoon, vol kostbaarheden, met zijde versierd, en omgeven door hemelse feeën ([418]; 
[895 (noot 18)]): 
 
“Vele mKha agro ma omringden hem en kwamen zwevend uit de hemel naar beneden. Toen 
zij voor aGags thza omlaag kwamen, viel zij bewusteloos ter aarde.” 
 
En a Gags thza wordt op wonderbaarlijke wijze zwanger van de latere Gesar. Offers aan en 
gebeden tot de goden zijn op wonderbaarlijke wijze verhoord. 
 
Koning Gesar van Ling, op zoek naar A stag lha mo, spreekt de hellekoning gShin rje toe. 
Hij zegt dat zij beiden bevelshoeders van de hoogste god en gelijke verlossers van de men-
sen en andere levende wezens zijn. Nu zijn vrouw A stag lha mo in de dodenhel verblijft, 
wil hij haar uit de hel meenemen om haar naar de westelijke geluksvelden te leiden ([838]): 
                                                 
158 De vergoddelijkte stammoeder Ma cigs Gung sman gnam noemt zich de weduwe van Bur rgyal bod. Bu rgyal 











“Toen sloegen de vlammen uit de bevelshoeders. De beschermer van de leer wervelde storm-
achtig rond. De hemelreizigsters (mKha agro ma) ruisten als een zomerse regen naar beneden. 
Het gekrijs uit de hel bulderde rondom. De koning van de leer spartelde als een schaap dat ge-
slacht wordt. De dienaren drongen als een kudde geiten samen.” 
 
aBrug mo is zowel innerlijk als uiterlijk van een betoverende schoonheid. Niet alleen is zij 
een wedergeboorte van sGrol ma (§ 7.1), ook wordt zij met de ḍākinī’s vergeleken ([735]): 
 
“Zij is van gelijke afkomst als de verzamelde menigte van de mKha agro ma. … Zij is een 
mKha agro ma, die de wereld aanvult.” 
 
De raaf die door koning Gur dkar van Hor uitgezonden is om voor hem in de nabuurlanden 
naar een geschikte vrouw te zoeken, keert na verloop van tijd terug. De raaf is overal ge-
weest. De enige die in aanmerking komt, is aBrug mo uit Ling. Zij is als een roos. Haar 
huid is als witte zijde, haar pupillen als de ogen van een sperwer. Haar bruidsprijs zal zeker 
meer dan duizend rijpaarden bedragen. Zij is de mooiste van de dochters van Ling ([466]): 
 
”Zij schrijdt zoals de mKha agro ma dansen.” 
 
En over haar innerlijk ([729]): 
 
“Haar zuivere innerlijk is als dat van de hemelse mKha agro ma.” 
 
Ook andere personages hebben een relatie met de ḍākinī’s. Allereerst rGya thza (Zhal lu). 
Op zijn paard rijdt rGya thza van het kamp van Ling naar dat van Hor. Terwijl Gur dkar 
zich verstopt heeft in een kleine tent, doodt rGya thza een zestigtal soldaten. Door anderen 
wordt hij aangevallen met pijlen, lansen en zwaarden, maar samen met zijn paard wordt hij 
beschermd door de goden, zodat hij niet gewond raakt. Met een groot aantal geroofde helm-
bossen gaat rGya thza naar Ling terug waar hij als een held ontvangen wordt. In een lied, 
gericht tot de helden van Ling, bezingt hij zijn vaardigheden en zijn bijzondere afkomst 
([597]): 
 
“Ik ben moeder mKha agro's Zhal lu dkar po.” 
 
Rag bza, de vrouw van rGya thza, heeft over hem en de strijd tegen Hor gedroomd. De 
voortekenen zijn niet goed. Zij voorvoelt dat rGya thza zal sneuvelen in de strijd en zij 
roept hem op te blijven en niet weg te gaan. Zelf is zij een ḍākinī ([785]): 
 
“Daar echter Rag bza sge mthzo ma zelf een mKha agro ma van de goede soort was, wist zij 
door dromen en ander onderzoek (bevraging van het lot en voortekenen) dat haar samenzijn 
met Zhal lu beëindigd zou worden.” 
 
Ook Gesar wordt in verband gebracht met de ḍākinī ‘s ([754]): 
 











De vijf kosmische Boeddha’s – Akshobhya, Vairocana, Ratnasambhava, Amitābha en 
Amoghasiddhi – zijn we in § 3.3.5 tegengekomen. Zij staan aan het hoofd van de zoge-
naamde ‘Vijf Boeddhafamilies’. Elke familie kent zijn eigen symboliek en omvat, naast een 
van de kosmische boeddha’s, onder andere een aantal mannelijke en vrouwelijke boeddha’s 
en bodhisattva’s, alsmede een eigen boeddharijk. Ook ḍākinī’s zijn over de vijf groepen 
verdeeld. Zo bestaan er Vajra-ḍākinī’s (Tib.: rDo rje mKha agro ma), Ratna-ḍākinī’s (Tib.: 
Rin chen mKha agro ma), Padma-ḍākinī’s (Tib.: Pad ma mKha agro ma), Boeddha-ḍākinī’s 
(Tib: Sangs rgyas mKha agro ma) en Karma-ḍākinī’s (Tib.: Las kyi mKha agro ma) (RYD 
(geraadpleegd 20 mei 2012)), achtereenvolgens verbonden met Akshobhya, Vairocana, 
Ratnasambhava, Amitābha en Amoghasiddhi. Elke familie vertegenwoordigt een bepaald 
aspect van de verlichting, zo ook de bijbehorende ḍākinī’s. 
Herhaaldelijk wordt in het epos verwezen naar de vijf klassen ḍākinī’s, die elk op zich 
met de richtingen van het oosten, zuiden, westen, noorden en het centrum verbonden zijn. 
In een aantal gevallen wordt gesproken over vier klassen ḍākinī’s, waarbij mogelijk die van 
het centrum, de Boeddha-ḍākinī’s, buiten beschouwing gelaten worden. Het duidelijkst 
komt dat naar voren in het volgende fragment waarin de groep van de Boeddha-ḍākinī’s 
niet met name genoemd wordt maar waarin wel over vijf klassen wordt gesproken ([713]): 
 
“In het oosten de rDo rje mKha agro ma; in het zuiden de Rin chen mKha agro ma; in het 
westen de Pad ma mKha agro ma; in het noorden de Las kyi mKha agro ma; de vijf soorten 
mKha agro ma bDe chen lcam! Als jullie mededogen hebben, is het nu tijd op de door leed 
uitgeputte aBrug mo toe te zien. Als jullie kunnen zegenen, is het er nu de tijd voor.”160 
 
De andere fragmenten waarin verwezen wordt naar de vier of vijf groepen ḍākinī’s die 
steeds aangeroepen worden om steun en bescherming te bieden: 
 
“De moeder van de Rigs lnga mkha agro roep ik aan; wees nabij. Laat het hart van de Rigs 
bzhi mkha agro nabij zijn. Rigs lnga bde chen, jullie verschrikkelijke broers en zussen.161 … 
In de voorgaande generatie … verbleef ik in de hemel die van bladeren van nefriet gebouwd 
is (gYu lo bkod pa’i zhing khams, de hemel van de mKha agro ma).” ([463]) 
 
“Vijf soorten mKa agro, vormen jullie een steun in de rug! ([695]) 
 
“Jullie, mKha agro ma, van dezelfde moeder!162 Jullie vijf soorten!” ([725]) 
 
“Vijf soorten mKha agro ma, vormen jullie de voorste bescherming!” ([734]) 
 
“Jullie, vijf soorten moeders van de machtige mKha agro! Wees Khro thungs helper bij het 
paardrijden” ([527]) 
 
                                                 
160 mKha agro ma bDe chen lcam: de grote gelukzalige ḍākinī’s (RYD, bde chen (geraadpleegd 20 mei 2012)). 
161 Rigs lnga mkha agro: vijf klassen mKha agro; Rigs bzhi mkha agro: vier klassen mKha agro; Rigs lnga bde 
chen: vijf klassen beschermers in woeste vorm ([903 (noot 13)]). 
162 Omdat de ḍākinī’s allemaal dezelfde moeder hebben, zijn ze zusters van elkaar. Ook op een andere plaats wordt 










“Laat het hart van de vijf soorten mKha agro ma-moeders nabij zijn!” ([753]) 
 
“Moeder Yum rDo rje phag mo en de vijf soorten mKha agro ma bDe chen lcam, komen jullie 
nu vanuit het Paleis van de Vreugde van de geheel zuivere hemel als vrienden van de man!” 
([758]; § 7.2.1) 
 
“Moeders van de vijf klassen van mKha agro ma die grote toverkracht163 bezitten, wees een 
kameraad van aBrug mo’s lied.” ([762]) 
 
“Laat het hart van de vier mKha gro-moeders nabij zijn.” ([694]) 
 
“Van de mKha agro ma-hemelreizigsters hebben gSang ba'i mdzod adzin en ontelbaren van 
de vier soorten mKha agro ma in de ruimte tussen hemelgewelf en aarde de ladder van het 
vijfkleurige regenbooglicht neergezet.” ([885]) 
 
Ook bij het oplossen van meningsverschillen kunnen ḍākinī’s een rol spelen. 
Khro thung wil wraak nemen op Hor. ‘Hij is de heerser van de soldaten met de gouden 
helmbossen en heeft meer moed dan de rode, grote tijger. Zijn snelheid is groter dan die 
van de witte lammergier. Van zijn soort zijn er slechts enkelen in heel Tibet’, zo pocht hij 
in een lied tegen de helden van Ling. Een tijd lang houdt iedereen zijn mond. Maar dan zegt 
Seng blon dat Nya thza a brtan, de oudste zoon van Khro thung, aan de beurt is om wraak 
te nemen. Seng blon zingt een lied ([619]): 
 
“Wetende god, zie naar beneden en toon je mededogen. Laat jouw incarnatie164 de weg lei-
den. De onenigheden zullen door de mKha agro ma verholpen worden.” 
 
En Nya thza gaat op stap om zijn heldenrol te vervullen, in tegenstelling tot zijn vader Khro 
thung die zich in de loop van de gebeurtenissen tijdens de strijd tussen Ling en Hor als een 
laffe verrader zal manifesteren. 
 
Net als aan de boeddha’s en aan Thzangs pa wordt soms ook aan de hemelse ḍākinī’s ge-
vraagd om aardse wezens de zegen te geven.  
Op zeker moment wil Khro thung zijn stamgenoten met valse zekerheid in slaap sussen 
opdat Ling door Hor verrast en vernietigd kan worden. In een door hem gezongen lied klin-
ken zijn verraderlijke intenties door. In de aanhef van dat lied roept Khro thung ook de 
ḍākinī’s aan ([475]): 
 
“Verlosser-lama, Yi dam en mKha gro, die dit gebied niet verlaten hebben, en precies boven 
onze hoofdkruin verblijven! Ik smeek jullie de zegen en het weten te geven.” 
 
                                                 
163 Dat de ḍākinī’s over toverkracht bezitten, blijkt ook uit een ander fragment. aBrug mo roept de ḍākinī’s op om 
te helpen wanneer zij belaagd wordt door Me ru tze die haar als toekomstige vrouw voor koning Gur dkar mee wil 
voeren ([715]): “mKha agro-moeders, komen jullie en wees welkom! … Moeder mKha agro, vergeet dit niet en 
richt je toverkracht.” 










In De hemelvaart van Gesar wordt het leven van Gesar kort samengevat. Het begin luidt als 
volgt ([869]): 
 
“Vereer de scharen van de mKha agro ma-moeder. Schenk ons jullie zegen van de machtige 
woorden van de waarheid.” 
 
Natuurlijk moeten ook ḍākinī’s vereerd en geprezen worden en door het geven van offers 
gunstig gestemd worden. 
Om voor vrede in de mKhar seng phrug thod pa-vesting te zorgen, hebben zich daar op 
zekere dag de mannen en vrouwen van Ling verzameld. Koning Gesar zelf zit op de troon. 
Hij is omringd door echtgenoten, prinsen en ministers. Prachtige gezangen, dans, gastmalen 
en andere vermakelijkheden zijn er georganiseerd. Gesar wil het ‘hart van de wereld’ ver-
volmaken en daarom spreekt hij tot de koningszonen en ministers. Met smeekbeden tot en 
lofprijzingen van hemelse feeën, Avalokiteśvara, Boeddha Śākyamuni en andere boeddha’s 
om behulpzaam te zijn, begint Gesar zijn toespraak, het ‘lied voor het stichten van de vre-
de’. Daarin wordt opgeroepen onder andere de ḍākinī’s te prijzen ([869]): 
 
“Prijs verder de aGos ma en mKha agro ma!” 
 
Gesar vertelt zijn levensverhaal. Hij somt zijn verdiensten op. In een volgende wederge-
boorte zal hij een rijk man worden. Hij blijft niet langer op aarde en gaat naar het Reine 
Land ([871]): 
 
“Al het noodzakelijke is daar verenigd. … De zonen en dochters komen … naar het bovenste 
dGa ldan-godenpaleis.165 Aan de hemel verdicht zich het regenbooglicht van de mKha agro 
ma-moeder.” 
 
Enige tijd later, in vergelijkbare bewoordingen ([876]): 
 
“Laat het lied de moeder van de mKha agro ma prijzen! Laat het licht van het regenboog-
schijnsel van de goden boven het dal blijven!” 
 
aBrug mo heeft zich wanneer zij door Hor gewelddadig ontvoerd dreigt te worden, terugge-
trokken in de theestad Ring mo. Er wordt zo hevig gevochten tussen Hor en Ling dat men 
niet meer kan onderscheiden of het de vijanden of de eigen mensen zijn. Zij zal vier pijlen 
afschieten, één naar iedere windrichting. Elke pijl zal honderd man doden en als dat niet 
lukt, zal dat een teken zijn ([714]): 
 
“Het zal het teken zijn dat de offergaven niet aan de mKha agro gegeven werden.”166 
 
Voorspellingen van ḍākinī’s spelen in diverse fragmenten een rol. 
Al op jeugdige leeftijd is Gesar eropuit getrokken om de duivel – een scheldwoord voor 
                                                 
165 De Tuṣita-hemel (§ 3.3.4). 
166 De doden zijn bedoeld als offer. Als dat niet bewerkstelligd wordt, worden de alledaagse offers geweigerd 










de vijand uit het noorden – te bestrijden ([461]): 
 
“Op vijftienjarige leeftijd, in het mannelijke hout-draken-jaar, was koning Seng chen van 
aDzam gling immers, vertrouwend op de voorspellingen van lama’s, goden en de mKha agro 
ma, naar het bovenste gebied Byang ma’i ri brgyad kha bzhi … gekomen om de duivel te be-
keren.” 
 
In § 7.2.2 zagen we dat Rag bza, de vrouw van rGya thza, voorspellende dromen kreeg 
(omdat zij een ḍākinī is). Ook Dar bza, een bruid voor een van de helden van Ling, heeft 
voorspellende dromen wat erop duidt dat ook zij in haar vroegere bestaan een ḍākinī ge-
weest is ([554-556]; [913 (noot 263)]). 
sNang ngu vertrekt met zes andere helden van Ling om gezamenlijk op rooftocht naar 
Hor te gaan. In het gebied dat naar de Hor g’yag la bse bo-pas leidt, ziet iemand de zeven 
mannen rijden. Juist hier heeft Dar rje nyi ma khri btzun, opperhoofd van de stammen van 
een naburig land van Ling, vroeger toen Gesar naar het noorden trok, aan hem gevraagd of 
hij zijn dochter Dar bza g’yu yi sgron ne als bruid voor sNang ngu geven mocht. Zowel 
haar vader als haar moeder deden veel moeite om tot een afspraak te komen. 
Nu is de bruid met haar begeleiders onderweg naar Ling. Omdat Dar bza nog geen goe-
de, positieve droom heeft gehad, gelooft zij niet in een gelukkige bruiloft. Op een muilezel 
gezeten en begeleid door bediendes en ambtenaren, komt ze bij de oever van een rivier de 
zeven mannen tegen. Dar bza vraagt de mannen waar ze vandaan komen en waar ze heen 
gaan. In een lied vertelt ze wie ze is, hoe ze heet en dat ze samen met haar begeleiders naar 
het oostelijk gebied van Ling gaat. Ze heeft veel vragen aan de zeven mannen. “Hoe heet 
het gebied hier? Waar voert de naar boven lopende weg naartoe? Hoe maakt Gesar het? 
Wie is die jongen die op roof uitgaat? Is Gesars broer rGya thza goed gezond? Is sNang ngu 
momenteel gezond?” Dar bza vertelt dat Gesar drie dagen bij hen heeft doorgebracht. Gesar 
en haar vader hebben een eed gezworen. Ze hebben haar als bruid voor sNang ngu voorbe-
stemd. Nu is ze op weg. Onderweg had ze een kwade droom. Ze vraagt zich af wie de klei-
ne man, die er op zijn paard zo prachtig uitziet, is. Gisteren kreeg ze nog een droom. Zes 
grote wolven en een kleine drongen op roof een schaapskudde binnen. De zes grote reden 
de weg stuk, de kleine naderde op de steile helling. “Jullie rovers zijn van dezelfde aard. 
Wanneer deze gelijkenis nog niet voldoende is, zal het vannacht wel duidelijk worden.” En 
ze besluit haar lied met te vragen hoever het naar Ling is. “Komen we nog voor de avond 
aan?” De rovers houden hun paarden stil. rGya thza antwoordt dat zolang Gesar niet komt 
er geen mogelijkheid is de bruiloft te houden. Ook zegt hij ([556]): 
 
“Omdat zij gedroomd heeft, is zij een mKha agro ma.” 
 
Wanneer op een gegeven moment de helden van Ling bijeen zijn, vraagt rGya thza wie de 
volgende morgen op rooftocht naar Hor gaat. ‘Als er niemand is, zal ik gaan’, zo zegt hij. 
Geen van de verzamelde mannen reageert. Tenslotte neemt Khro thung het woord: ‘Na 
rGya thza, lDan ma en mijzelf moet het lot iemand aanwijzen’. Door het lot wordt de pas 
dertienjarige sNang ngu g’yu stag aangewezen. Zijn vader, lDong spyi dpon, vraagt echter 










om in de buurt van de Shan pa’s van Hor te komen. En bij het begin van een lied haalt hij 
ter ondersteuning van zijn betoog de ḍākinī’s erbij die altijd mededogend zijn ([546]): 
 
“Lama, Yi dams, mKha agro en wie hier ook altijd uit het grote land van de vrede mededogen 
betoont!” 
 
Op het pad naar bevrijding wijzen de ḍākinī’s de weg naar de hemel. 
sNang ngu is, hoewel pas dertien jaar, reeds negenennegentig maal als rover wegge-
gaan. De honderdste keer moet een mannelijke daad worden. Hij zingt een lied ([549]): 
 
“Hoe heldhaftige mannen ook mogen sterven, ze doen dat voor de religie. De vaderlijke lama 
luidt de zilveren klokken. De moederlijke mKha agro wijst vanuit haar regenboogtent de weg 
(naar de hemel). De volgende wedergeboorte is dan in het Reine Land. Dat betekent geen 
sterven; dat is voleindiging. Zo heerst in dit leven vreugde en in het volgende vrede. Zo zijn 
beide even goed.” 
 
Wanneer Gesar voorafgaand aan zijn hemelvaart afscheid neemt van zijn volk wordt hij be-
groet door onder andere boeddha’s, bodhisattva’s, goden en ḍākinī’s. Ontelbare dākinī’s 
hebben tussen hemel en aarde de ladder van het vijfkleurige regenbooglicht opgesteld. Aan 
hen wordt gevraagd behulpzaam te zijn op de weg naar bevrijding ([887]): 
 
“Bijeengekomen mKha agro ma-moeders, ruimen jullie de hindernissen uit de weg!” 
 
Zo worden de hindernissen voor het doen van goede daden door de zegen van beschermers 
van de leer uit de weg geruimd en worden ook de goden bevrijd ([889]): 
 
“Door de zegen van de mKha agro ma-moeders worden de machtige, toverkracht bezittende, 
goden zelf voleindigd.” 
 
En ook bij de verlossing van de mensen hebben ze een functie ([758]): 
 
“Alle goden, mKha agro en Srung ma167, komen jullie nu voor de bevrijding van de levende 
wezens naderbij!” 
 
rGya thza is op weg naar Hor. Bergafwaarts rijdt hij verder. Er doen zich vele goede voor-
tekenen voor: aan de hemel straalt een regenboog, een sneeuwhoen laat zijn roep horen, een 
lammergier cirkelt in de lucht, vanuit het noorden trekt een wolk over. Hij is voorzien van 
een bijzondere uitrusting, ten dele gemaakt door de moeder van de ḍākinī’s ([802]): 
 
“Om het donkere dGra lha-levenskleed168 en het beschermende rDo rje-pantser te vervaardi-
gen, werd de moeder van de mKha agro ma uitgenodigd.” 
 
Khro thung probeert op een rooftocht naar Hor de tegenstander te misleiden door zich als 
                                                 
167 Srung ma: godheden die bescherming bieden (RYD, srung ma (geraadpleegd 28 juni 2012)). 










Gesar voor te doen. Bij aankomst in Hor zingt hij een lied waarin hij zichzelf, als Gesar 
zijnde, prijst. Hij is in alle opzichten goed uitgerust en door zijn zweep is hij verbonden met 
de ḍākinī’s ([531]): 
 
“De handriem van de zweep is het zijden koord van de mKha agro ma.” 
 
En tenslotte een laatste fragment, afkomstig uit De hellevaart van Gesar. 
Gesar leidt A stag lha mo door de hellen omhoog en in haar stervensuur geeft hij haar 
nog enkele raadgevingen. Zij hoeft niet bevreesd te zijn ([865]; § 8.3): 
 
“Moeder dPal mo mKha agro begeleidt je.” 
 
§ 7.2.3 Ma mo 
 
In § 6.2 zagen we dat dPal ldan lha mo, een van de belangrijkste beschermgodinnen uit het 
Tibetaanse pantheon, aan het hoofd staat van de ma mo. Ook deze ma mo vinden we in het 
Gesar-epos terug. Meestal worden ze in één adem genoemd met de ḍākinī’s. Volgens De 
Nebesky-Wojkowitz (1996, 267-273) zijn de ma mo Oudtibetaanse godinnen, voorkomend 
in diverse klassen, en vertonen ze gelijkenis met de mātṛka’s uit India. Klostermaier (1994, 
283) noemt de Mātrikā’s de goddelijke Moeders, beschermsters tegen alle kwalen, in het 
bijzonder van die welke kinderen overkomen. Samuel (1993, 161-162) baseert zich voor 
een korte beschrijving van de wereldse goden en geesten op een indeling die Philippe Cor-
nu aan de hand van Nyingmapa teksten heeft beschreven. Daarin zijn ook de ma mo opge-
nomen: ‘een klasse met tal van woeste godinnen. Hoewel ze reeds vóór het boeddhisme be-
stonden, werden ze gelijkgesteld met de mātrika, een soort tovenares van de knekelhuis-
gronden. Deze zwarte godinnen personificeren natuurlijke krachten die verwoestend kun-
nen zijn als ze verstoord worden’. Ook De Nebesky-Wojkowitz wijst op zowel het bescher-
mende als het verwoestende karakter van de ma mo: ze kunnen ziekten en epidemieën ver-
oorzaken (1996, 18, 515), maar ook kunnen ze er bijvoorbeeld voor zorgen dat er geen 
regen valt (472). Ze komen zowel in aardse als in hemelse streken voor (Hoffmann 1950, 
168). Naast de gelijkenis met de mātṛka’s wijst De Nebesky-Wojkowitz op een andere 
overeenkomst: het voorkomen van vele godheden die door de sjamanen vereerd worden, 
lijkt erg op dat van de vroege goden en godinnen van Tibet (1996, 539). Vele beschermgo-
dinnen, in het bijzonder die van het ma mo-type, worden afgebeeld als ‘lelijke vrouwen met 
lange, uitgeteerde borsten en grote geslachtsorganen, terwijl slechts van weinigen wordt ge-
zegd dat ze het verrukkelijke voorkomen hebben van een net zestienjarig meisje’ (6). Ver-
gelijkbare beelden worden in het sjamanisme teruggevonden (539). 
In de fragmenten uit het epos waarin de ma mo naar voren komen, gaat het in alle ge-
vallen om de ondersteunende en beschermende functie die ze kunnen bieden: als hulp voor 
Gesar en zijn helden in de strijd tegen Hor of bij de aanhef van een lied om dat te leiden. 
Steun die de ma mo alleen kunnen geven als er ook geofferd wordt. 
 
Me ru tze, de slachter van Hor, heeft het voorgevoel dat hijzelf in de strijd met Ling – 










daarom Gur dkar op de soldaten van Hor niet naar Ling te sturen. Gesar heeft immers vele 
beschermers, waaronder Padmasambhava, voorvader Ger ajang gnyan po en koning Seng 
blon. Ook heeft Gesar hulp van de ma mo en de ḍākinī’s ([469]): 
 
“De Ma(mo) en mKha gro(ma) helpen hem.” 
 
Ook op andere momenten worden ḍākinī’s en ma mo aangeroepen bij de aanhef van een 
lied om als het ware het lied in goede banen te leiden, steeds in min of meer identieke be-
woordingen (§ 3.3.5.2): 
 
“Het begin van het lied zal door de Ma mo en de mKha agro (be)geleid worden.” ([481]) 
 
“Ma (mo) en mKha (agro), wees de helpers van de redevoering.” ([493]) 
 
“De Ma en mKha agro leiden het lied.” ([511]) 
 
“Ma en mKha agro, wees de leiders van het lied.” ([533]) 
 
“Ma en mKha agro, nemen jullie de leiding van het lied op je.” ([548]; [582]) 
 
“Ma en mKha agro, sturen jullie het lied.” ([622]) 
 
Wanneer lDan ma zich uitrust om naar Hor te gaan, zingt aBrug mo hem toe, hoewel zij ei-
genlijk niet de moed heeft om nog iets te zeggen vóór hij vertrekt. Ter bescherming geeft ze 
lDan ma als afscheidsgeschenk een aantal sjerpen mee ([484]): 
 
“Ik geef jou, held lDan ma, als geschenk van de eerbiedwaardige Urgyan Padma de sjerp van 
inwijding (dbang dar) en … van de vijf klassen Ma en aGro de zielensjerp (bla dar); dit alles 
geef ik je. De vijf klassen van de machtige mKha gro, beschermen jullie de held lDan ma. 
Dan is het begin van de strijd goed en zal het einde goed zijn.” 
 
Als lDan ma in de buurt van het kamp van Hor is aangekomen en daar honderdduizenden 
soldaten ziet, overdenkt hij de bedoelingen van Hor. ‘Gur dkar is als een bliksemschicht, 
die er direct op af wil gaan. Maar degene die de bliksem stuurt, zal ik toch zijn’, zo denkt 
hij. En in een lied vraagt hij goden en geesten om steun en bescherming ([493]): 
 
“Breng offers aan de goden! Het offer naar boven is voor de verlosser dKon mchog gsum (de 
hoogste god).169 Een brandoffer ter ere van de lama, Yi dam en mKha agro ma! Heerser Gesar 
van Ling, wees nu een soldatenaanvoerder die de vijand overwint. … De Ma en mKha agro 
voeren hun dansspel (als krijgsdansen) uit.” 
 
In een andere passage wijst aGags bza lha mo, de moeder van Gesar, op haar verbinding 
met de ma mo en de ḍākinī’s. In haar vorige leven was zij meesteres van deze hemelse fee-
                                                 











en. Door haar aardse wedergeboorte nam zij een sprul sku, ‘een lichaam van wedergeboor-
te’, aan ([680-681]; [923 (noot 566)]): 
 
“In de vroegere vreugde van dit leven, toen de hartstochten mij nog niet bezoedelden, nog 
voordat ik in vlees en bloed geboren werd, was ik Shes rab gsal byed dkar mo, de meesteres 
van honderdduizend Ma en mKha agro ma.” 
 
Die verbintenis van aGags bza met de ḍākinī’s zien we ook terug na een toespraak van haar 
tot de helden van Ling. Zij roept iedereen op in de strijd met Hor verstandig te handelen 
door op de terugkomst van Gesar uit het noorden te wachten. Nadat aGags bza uitgesproken 
is ([682]): 
 
“Deze volmaakte woorden kwamen van de mKha agro ma en iedereen dacht: ‘Dit is werkelijk 
waar.’” 
 
Wanneer aBrug mo zich heeft teruggetrokken in de theestad Ring mo wordt zij daar be-
laagd door Me ru tze. Hij roept haar toe dat zij naar Hor moet komen als vrouw voor Gur 
dkar. Zo niet, dan zal iedereen gedood worden. aBrug mo is echter niet van plan te gaan, 
maar zal ook niet vluchten. Zij zingt Me ru tze toe ([706]): 
 
“Vraag zelf de grote god Dung gi thor thzugs can, de woeste luchtdemon Zur khud lnga ba en 
gTzug na mal gro gzi can om hun mening. … Vraag aan … de meesteres van A ne g’yu yi 
sgrol ma, aan … de honderdduizend scharen van de Ma agro of aBrug mo aan Hor gegeven 
mag worden.” 170 
 
Ook aan de in de acht noordelijke bergen verblijvende Gesar en aan de andere helden moet 
hij vragen hoe zij erover denken. ‘Als zij vinden dat ik mij niet moet overgeven, dan is het 
beter om in plaats van naar Hor te gaan in het blauwe water te springen of in het rode vuur 
te sterven’ ([706-707]). Uiteindelijk zal aBrug mo op gewelddadige wijze ontvoerd worden. 
 
Slechts eenmaal worden de ma mo niet in één adem met de ḍākinī’s genoemd. Wanneer 
lDan ma de goden aanroept om steun te bieden in zijn strijd tegen Hor, spreekt hij uit dat de 
mGon171 – bloeddrinkende demonen – en de ma mo door hem vereerd worden ([642]): 
 
“Als nakomeling van de (stam)vader vereer ik de bloeddrinkende mGon. Als nakomeling van 
de (stam)moeder vereer ik het rijk van de Ma mo. Ik ben gLing Ge sars lijfwacht.” 
                                                 
170 Dung gi thor thzugs can: Thzangs pa ([924 (noot 615)]); gTzug na mal gro gzi can: een klu-koning (§ 8.4); A 
ne g’yu yi sgrol ma: de witte Tārā ([925 (noot 619)]); Ma agro: een samentrekking van Ma mo en mKha agro ma 
([925 (noot 620)]). 
171 De mgon po’s zijn beschermgoden. Mahākāla staat aan het hoofd van deze groep (§ 6.3). Veel van deze be-
schermers hebben door de Nyingma- en Sakya-orden een plaats in het pantheon gekregen. Ook Oudtibetaanse 






















GNYAN EN KLU: 




“Een paar minuten later liggen we onder een stapeltje vale stenen op de top. Die is 
bekroond met verbleekte restjes van gebedsvlaggen. Ze hangen over het pad als een 
oude waslijn …. Iedere reiziger die hier passeert werpt een steen op de door men-
senhand geschapen hoop en roept soms een groet naar de plaatselijke goden. … De 
gebedsvlaggetjes zijn natuurlijk boeddhistisch, maar de geesten van deze plek zijn 
veel ouder dan welk geloof ook, en wraaklustig. De nyen wonen op bergtoppen dicht 
bij de hemel. De stapels zijn hun altaren. Ze laten sneeuwstormen en lawines los, 
brouwen verblindende mist. Het is verstandig hun een steen te offeren.” 
 











§ 8.1 Inleiding 
 
De lucht- en watergeesten behoren tot de dregs pa, hier opgevat als een algemene benaming 
voor de vele goden en godinnen die een lagere rang bezetten. De meeste van deze goden 
maakten oorspronkelijk deel uit van het pantheon van de Bon-religie (De Nebesky-Wojko-
witz 1996, 253). Ook Hoffmann (1956, 5-6) spreekt over geesten van de oude Bon-religie. 
Cornu (Samuel 1993, 162) heeft het over een pre-boeddhistische oorsprong. In de Bon-
religie denkt men dat de eerste Tibetanen van de onderaardse watergeesten afstammen 
(Stein 1972, 243). 
De gNyan (Nyen) vormen een klasse van krachtige Oudtibetaanse niet-menselijke, 
boosaardige geesten. Volgens sommige bronnen leven ze op een grote diversiteit van plaat-
sen tussen hemel en aarde. We kunnen ze tegenkomen in bomen en wouden; op rotsen, ste-
nen, zon, maan, sterren en planeten; in rivieren, vuur, wind, wolken en regenbogen. De 
gNyan worden verantwoordelijk gehouden voor achttien verschillende soorten rampen, 
waaronder pest, infectieziekten en kreupelheid (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 288-290; 
RYD, gnyan en RYD, Plague-causing Spirits (geraadpleegd 8 februari 2012)). 
In het mythische wereldbeeld van de Tibetanen verschijnen de klu, een soort slangach-
tige watergeesten die diep in het water (zoals in de oceanen rondom de Meru) of onder de 
grond leven (RYD, klu (geraadpleegd 8 februari 2012)). Ze zijn verwant met de Indische 
nāga’s. Waddell (1934, 368) onderscheidt zelfs vier soorten: de hemelse nāga’s die als be-
wakers van de verblijven van de goden optreden; de nāga’s van de lucht die wind veroorza-
ken en die zorgen voor regen; de aardse nāga’s die de loop van rivieren en beken afbakenen 
en als laatste groep de nāga’s die als bewakers van verborgen schatten – die zowel materi-
eel als spiritueel van aard kunnen zijn – bekend zijn. 
Hoewel ze wonderbaarlijke krachten bezitten en lijken op geesten, worden de klu vol-
gens Patrul Rinpoche (2004, 526, 577) vanwege hun slangachtige uiterlijk ingedeeld alsof 
ze tot het dierenrijk behoren. Ze brengen hun leven in ellende door en hebben de garuda 
(Tib.: kyung), een mythische vogel van enorme omvang, als vijand. Bovendien zijn ze dom, 
agressief en giftig (143). Ze kunnen zich, zo gelooft men in Tibet, in allerlei gedaanten 
voordoen: als dieren in de vorm van een slang of draak172, in meer menselijke vormen als 
half-mens half-slangachtige wezens, maar ook in geheel menselijke vorm. Het is belangrijk 
dat de klu niet verstoord worden, anders nemen ze wraak. Met hun leefomgeving moet 
zorgvuldig worden omgegaan, anders kunnen de klu melaatsheid, longtuberculose en ver-
schillende huidziekten als zweren en schurft veroorzaken, zo zegt de traditie. Er bestaan 
verscheidene hybride vormen met andere klassen geesten, zoals bijvoorbeeld de klu bdud, 
klu gnyan, klu sman en klu btsan (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 290-291). 
 
In dit hoofdstuk worden eerst de fragmenten uit het epos besproken waarin uitsluitend de 
klu voorkomen (§ 8.2), vervolgens komen de gNyan aan de orde (§ 8.3) en tenslotte wordt 
aandacht besteed aan passages waarin zowel lucht- als watergeesten voorkomen (§ 8.4). 
 
                                                 










§ 8.2 kLu  
 
Het mahāyāna-boeddhisme kent een lange lijst met klu. De belangrijkste zijn de ‘acht 
grote’ koningen, te weten Nanda (Nagaraya, Tib.: dGa-bo kLu rgyal), Upananda, Sagara, 
Vasuki, Takshaka (Tib.: ‘Jog-po), Balavan, Anavatapta (Tib.: Ma-dros-pa) en Utpala 
(Grünwedel 1970, 190-191). Waddell (1934, 368) merkt op dat de klu hiërarchisch gerang-
schikt zijn, net als bij ons: koningen, edelen, burgers. Ze kunnen zowel boeddhistisch als 
niet-boeddhistisch zijn. Hij noemt de klu-koningen Nanda, Upananda, Sagara, Dritarasa en 
Anavatapta als zijnde boeddhistisch. Zij zijn daarom vrij van aanvallen door de garuda’s. 
Van de ‘acht grote’ vinden we er drie terug in Hermanns’ epos: Nanda, Takshaka en 
Anavatapta. Allereerst Nanda (Tib.: dGa bo) en Takshaka (Tib.: aJog po) die in de onder-
wereld in het Mānasarowar-meer – gelegen bij de Mount Kailash in het westen van Tibet – 
wonen:  
 
“In het onderste Ma dro klu'i gter-dal (de onderwereld) wonen op een erg woeste wijze de 
kLu dGa bo en aJog po.” ([575]) 
 
“Het turkooizen Mandral in het Ma pham-meer (Manasarowar) is het paleis voor de kLu dGa 
po und aJog po.” ([592]) 
 
Bij zijn afscheid van het volk van Ling, vlak voor zijn vertrek naar het paradijs, vat Gesar 
in het kort zijn leven samen (§ 4.3). Zes namen heeft hij in de hemel ontvangen, één daar-
van door een heerser van de klu, namelijk dGa po ([870]): 
 
“Terwijl ik oostelijk China overwon, werd ik de ‘toverkrachtige overwinnaar van het gif’ ge-
noemd. De naam werd door de klu-koning dGa po gegeven.” 
 
In § 8.4 zullen we als derde ‘grote’ klu Anavatapta tegenkomen. 
 
Nadat Gesar het koningschap verkregen heeft, knoopt hij vriendschappelijke betrekkingen 
aan met zijn buurlanden. Hij verlangt van deze landen vooraanstaande vrouwen als diena-
ressen voor aBrug mo. En uit de omringende landen, waaronder het land van de waterde-
monen, worden de vrouwen gehaald ([433-434]): 
 
“Vanuit het onderste land van de waterdemonen stuurde hij kLu lcam mdzes ma173 als vrien-
din.” 
 
En zo komen er dertien vrouwen, ‘kokkinnen’, die aan aBrug mo gebonden zijn.174 
 
Me ru tze, een ‘slachter’ van Hor, overdenkt de komende strijd tegen Ling. Vroeger was het 
rustig maar nu dreigen er twisten te ontstaan ([469]): 
                                                 
173 Het Tibetaanse lcam kan onder andere ‘vrouw’ of ‘echtgenote’ betekenen; mdzes ma betekent ‘mooie vrouw’ 
(RYD, lcam en RYD, mdzes ma (geraadpleegd 9 februari 2012)). Gesar krijgt dus een prachtige klu als vrouw. 
174 In De wonderbaarlijke geboortegeschiedenis van koning Gesar van Ling worden echter maar twaalf vrouwen-










“Koning Gu yang gnam, en gLing Seng chen, jullie beiden hebben de opdracht van de hoogste 
goden niet nageleefd en zijn tegen elkaar in opstand gekomen. Bij de onderste klu (draken van 
de onderwereld) hebben jullie de eed doen mislukken.” 
 
lDan ma gaat in de bergen op verkenning uit. Hij ziet talrijke soldaten van de twaalf rode en 
zwarte stammen van Hor. Ondertussen is de zielenvogel van Gur dkar in Hor teruggekeerd 
waar hij verslag doet van zijn bevindingen. De ongeluksvogel schetst het gebied van Ling 
met zijn bergen, dalen en rivieren ([486]): 
 
“De watervallen lijken op naar beneden stortende rotsbergen. De rotsklippen (in de rivier) lij-
ken op de toegeknepen lippen van een Sring mo-demon. Hun geruis is als het gebrul van ster-
vende runderen. De watermonsters klakken luid met hun gehemelte. De kLu-draken jammeren 
met een diep aangrijpend gekerm.” 
 
De moeder van Gesar, aGags bza lha mo, staat in relatie met de klu ([668]):  
 
“aGag bza is Ge sars moeder. Zij is de openbaring en dochter van kLu Dung skyong dkar 
mo175.” 
 
In een eerder leven heerste aGags bza over honderdduizend hemelse feeën – de ma mo en 
mKha agro ma. Bij haar wedergeboorte op aarde nam zij een nirmāṇa-kāya vorm aan en 
werd de dochter van Dong skyong ([681]; [923 (noot 566)]): 
 
“Toen ik deze geboorte aannam, werd ik de dochter van Dung skung klu.” 
 
Ook aBrug mo wordt in relatie gebracht met Dong skyong ([730]): 
 
“aBrug mo’s sieraden en kleding zijn de verborgen kostbaarheden van de Dong skyong-
draak.” 
 
Op een gegeven moment wordt de Hor-lama Ya ma gevangen genomen door Ling. De lama 
zegt dat zij – als hij door hen gedood wordt – een grote zonde begaan. Als hij sterft, zal de 
Bon-leer overwinnen. Bovendien ([739]): 
 
“Als men hem onder de aarde naar de kLu (-draken) stuurt, zal gLing dkar zeker van zijn na-
geslacht beroofd worden.” 
 
Gesar is naar het noorden getrokken om de duivel te onderwerpen. Wanneer hij na lange 
tijd nog niet is teruggekeerd in Ling, gaan de zielenvogels van aBrug mo – een drietal 
kraanvogels – naar hem op zoek. Als hij gevonden is, wordt hij door een van de kraan-
                                                 
175 Dung skyong is een koning van de klu die in de oceaan woont en de schelpen beschermt (RYD, dung skyong 
(geraadpleegd 9 februari 2012)). Grünwedel (1970, 191) verbindt Dung skyong met de klu-koning Cankhapala. 
Dung skyong dkar mo, letterlijk ‘Witte Schelp Beschermster’, is een koningin van de klu-mo, de vrouwelijke klu, 
die in vele vormen op heilige plaatsen in Tibet wonen. Zij leidt de ziekteveroorzakende klu en treedt op als een in-
termediair om de harmonie tussen een persoon en zijn of haar mo-lha (een moederlijke beschermgodin) te herstel-










vogels aan het gebeurde herinnerd ([752]): 
 
“Ge sar is naar het bovenste noordelijke land gegaan. Door zijn geestelijke verduistering zijn 
maanden en jaren vergaan. De woeste kLu (-draken) wierpen hem in deze roes. Toen de sol-
daten van Hor kwamen, ging gLings oorsprong verloren.” 
 
Gesar wordt aangespoord terug te keren om Ling te redden. De door de duivel geroofde Ye 
bza en degene met wie Gesar uiteindelijk al die jaren in het noorden doorbrengt, heeft ook 
vernomen dat de kraanvogels zijn aangekomen. Zij somt in een lied de vier vestingen in het 
duivelsgebied op, waaronder ([753]): 
 
“In het westen werd de stad Zangs mkhar zur dgu176 gebouwd. Zij is de stad van de woeste 
kLu-koning.” 
 
Ye bza wil Gesar bij zich houden. Daar de duivel – de heerser van de woeste drakenkonin-
gin – slaapt, kan Gesar onbezorgd bij haar blijven, maar uiteindelijk zal hij toch terugkeren 
naar Ling. 
 
Door de held lDan ma worden aan het begin van een lied goden van de drie werelden met 
elkaar verbonden ([774]; § 4.3): 
 
“Wij offeren een lied aan Thzangs pa. … De melodie schenken wij aan de wilde dGe lha.177 
… De strofen offeren we aan kLu rgyal gtzags na.” 
 
Wanneer A stag lha mo bij gShin rje in de hel aankomt, vraagt hij haar hoe zij haar leven in 
het land van de mensen geleefd heeft. Haar daden zullen door hem gewogen worden. Heeft 
ze wel de nodige goede daden verricht? ([827]): 
 
“Hoe heb je daar toen, voor het geval dat er geen waterbeschermgeesten waren, bruggen (ter 
ere van de kLu-waterdemonen) gebouwd?” 
 
In § 8.1 is opgemerkt dat de klu hybride vormen kunnen hebben met andere klassen 
geesten. Hieronder komen we in een drietal fragmenten enkele vormen tegen: de klu btzan 
en de klu btzan bdud.178 
De reus gLong khra abar, de jongere broer van de mensendoder Me ru tze, vraagt zich 
af of de Hor-stam uit een stelletje slappelingen bestaat wanneer een kleine jongen van Ling 
een aantal paardenkudden uit Hor wegdrijft. Hijzelf is echter een van de weinige dapperen, 
samen met onder andere de heerser van de klu btzan ([566]): 
 
“Als eerste onder de zeer dapperen die zelfs in de hemel beroemd zijn, is de heerser kLu 
                                                 
176 ‘Koperen stad met negen hoeken’ ([927 (noot 676)]). 
177 ‘Geluksgeest’; hier bedoeld als geest die het nageslacht in stand houdt ([928 (noot 714)]). 
178 bdud: Māra, kwaadwillige krachten, demonische invloed die hindernissen schept op het pad naar de verlichting 
(§ 9.1.2; RYD, bdud (geraadpleegd 10 februari 2012)); btzan: rondwarende, boosaardige geesten, ziekteverwek-










btzan179 als een levensboom van hemel en aarde. Zelfs de duivel kan geen tegenstander voor 
hem zijn.” 
 
Als een lama het lot bevraagt wie van de Hor-helden naar Ling zal gaan om tegen hun leger 
te vechten, valt het lot op sTobs chen. Deze beschrijft zijn heldendaden en verheerlijkt zich-
zelf ([649]): 
 
“Mijn geweldige kracht is tot in de hemel beroemd. Bij de oever van de noordelijke hemelzee 
(gNam mthzo), is kLu btzan bdud. In het oostelijke China is de zoon van Lho khri. Op de 
wijde, rode vlakte van Hor ben ik, sTobs chen. Buiten deze drie is er niemand meer.” 
 
Als Gur ser bedreigd wordt door de pijlen van de Ling-held Nyi abum, prijst hij in een lied 
zichzelf: “Dat is geen eigen lof, maar de werkelijke waarheid”. Hij is niet bang, hij bezit 
een bijzonder zwaard. Lag drug, een smid van Hor, heeft er drie gemaakt. Gesar en hijzelf 
bezitten er ieder één, kLu btzan de derde ([660]): 
 
“Het heet rNo chod li kha bsam chod.180 Het is het vaderzwaard van de noordelijke rMu rje 
btzan po. Stamhoofd kLu btzan bezit het nu.” 
 
§ 8.3 gNyan 
 
Uit A stag lha mo’s linkerbovenarm wordt een klein zwart jongetje, als een verwoestend 
duiveltje, geboren. Hij somt haar wandaden voor gShin rje op, waaronder ([830]):  
 
“Ze liet de zwartgemutste (Bon-)tovenaars doden en ze schrok niet terug voor de gNyan-
demonen, de schrikgeesten die de leer beschermen en de Byad sri-demonen.”181 
 
Gesar heeft A stag lha mo door de hellen omhooggeleid. Nu is het haar stervensuur. Hij 
geeft haar nog enkele raadgevingen en dan ([865]): 
 
“Moeder dPal mo mKha agro begeleidt je. Meester Orgyan Pad ma leidt je op de weg. Ver-
trouw ook op mij, koning Ge sar. Laat de gNyan-demonen je gemoed en hart niet te pakken 
krijgen! Sterf op deze manier! Zo kom je dan in het westelijke paradijs.” 
 
Bij zijn afscheid van het volk van Ling, vlak voor zijn vertrek naar het paradijs, vat Gesar 
in het kort zijn leven samen (§ 4.3; § 8.2). Zes namen heeft hij in de hemel ontvangen, 
waarvan één door de heerser van de gNyan-demonen ([870]): 
 
“Terwijl ik in het noorden de zwarte duivels en de zwarte draken overwon, werd ik het 
‘machtige speeksel van de toorn‘ genoemd. Deze naam kreeg ik van de heerser van de gNyan-
demonen.” 
                                                 
179 Een kruising tussen de klu en de btzan. 
180 ‘Scherpe koperen snijkant, die naar wens snijdt’ ([921 (noot 512)]). 
181 Een klasse van zeer kwade demonen ([936 (noot 18)]). Byad srid: ‘wezen tussen [dood en geboorte]’ (RYD, 










§ 8.4 gNyan én kLu 
 
Me ru tze is bang om tegen Ling in het strijdperk te moeten treden. Gesar is immers ver-
want met de hoogste hemelgod en met de demonen van boven- en onderwereld ([469]): 
 
“Hij is de lievelingszoon van Thzangs pa dkar po. Zijn heupen dringen door tot de gNyan 
(luchtdemonen) in het midden. Hij is de nakomeling van gNyan sKu lha ger mdzongs. Zijn 
wortels dringen door tot de draken van de onderwereld. Hij is de nakomeling van kLu gTzug 
na rin chen.182 Hij is de onderdrukker van de zwarte duivel.” 
 
Koning gTzugs na verblijft in de gerechtstent mThong ba kun smon in Ling ([683]): 
 
“Het is de plaats waar de schitterende draak (kLu) gTzugs na ronddwaalt.” 
 
In § 4.3 hebben we gTzugs na al ontmoet. Wanneer aBrug mo tegen Me ru tze zegt dat zij 
niet van plan is naar Hor te gaan, kan hij haar mening bevestigd krijgen door de goden te 
bevragen ([706]): 
 
“Vraag de grote geest Dung gi thor thzugs can, de woeste luchtdemon Zur khud lnga ba en 
gTzug na mal gro gzi can zelf om hun mening.” 
 
Ook is in § 4.3 verteld hoe lDan ma de wens uitspreekt geholpen te worden bij het afschie-
ten van zijn pijl op de vijand van Hor ([512]): 
 
“Laat het onderste deel van de boog geleid worden door de beste Thzugs na rin chen! Laat het 
bovenste deel van de boog geleid worden door de beste Thzangs pa dkar po! Laat gNyan sku 
lha183 meester zijn over de handgreep!” 
 
Op zeker moment vertrekt Khro thung voor een rooftocht naar Hor. Overal in de bergen 
ziet hij de troepen en soldaten van de koningen van Hor. Hij is bang en laf. Nadat hij een 
kudde paarden uit Hor heeft weggedreven, gaat hij vermomd als Gesar naar Hor. Zo pro-
beert hij hen te bedriegen. Khro thung zingt een lied waarin hij zichzelf prijst ([530-531]): 
 
“In het oostelijke rMa-land van het gebied van gLing … ben ik de onveranderlijke koning 
Seng chen. De goden van boven hebben mij geschapen. De gNyan van het luchtruim hebben 
mij uitgezonden. Ik ben de vorst van de Ma dros-draken.”184 
 
Khro thungs missie mislukt echter omdat zijn identiteit doorzien wordt. Hij wordt gevangen 
genomen en daarna zal zijn rol in de strijd bedenkelijke vormen aannemen. 
 
                                                 
182 Koning van de klu (Bellezza 2005, 76); Tsugna Rinchen: koning(in) van de naga’s (RYD, gtsug na rin chen 
(geraadpleegd 10 februari 2012)). 
183 ‘Helpergeest’ ([909 (noot 158)]). Het Tibetaanse sku lha: ‘godheid die het lichaam beschermt’ (RYD, sku lha 
(geraadpleegd 10 februari 2012)). 
184 Het Tibetaanse ma dros pa kent een tweetal betekenissen: ‘het Mānasarowar-meer’ en ‘Anavatapta’, de klu-ko-










Ma dros klu – de slangenkoning Anavatapta – en de hoogste van de gNyan – Gos lha gnyan 
– kwamen we in § 4.3 al tegen ([590]; [915 (noot 353)]): 
 
“Prijs door een offerlied Gos lha gnyan. (De wildheid van de luchtgeesten wordt zo tot beda-
ren gebracht.) Prijs door een offerlied ook Ma dros klu. De diepten van het rijk van de draken 
worden zo bevestigd.” 
 
Als in Hor in de strijd tegen Ling een steenkatapult in gereedheid wordt gebracht, bereidt 
de strijdmacht van Ling zich voor op een antwoord: op de oever van de rivier tegenover het 
Hor-kamp wordt eveneens een katapult opgesteld. De ‘meesterslingeraar’ van Ling, lGa 
bde, is Gesars lijfwacht en met de reuzenkracht van zijn armen werpt hij zo een rots weg. In 
een lied roept hij de goden op om Ling bescherming te bieden. In zichzelf heeft hij veel 
vertrouwen ([642]): 
 
“Met de goden daarboven leef ik in harmonie. De onderste kLu schenken mij hun schatten. De 
gNyan van het luchtruim voltooien mijn verdiensten.” 
 
En lGa bde roept op alle vijanden met stenen de kop in te slaan ([643]): 
 
“Gooi de eiwitte steen van de geesten op het hoofd van Gur dkar van Hor. Zijn schedel zal in-
eenstorten! … Gooi de gele veelkantige steen van de (gNyan-) luchtdemonen op Gur sers 
bovenlichaam. Longen en lever zullen verscheurd worden! … Gooi de vierkantige blauwe 
drakensteen (van de kLu) op Gur nags onderbuik. Zijn dikke en dunne darm zullen stukge-
scheurd worden!” 
 
Ook een andere Ling-held, Nyi abum, bestrijdt de vijand. Hij zingt een lied waarin hij of-
fers aan verschillende goden opsomt ([657]; [921 (noot 502a)]): 
 
“Het offerlied wordt boven in het blauwe hemelpaleis aan de hoogste Thzangs pa en alle an-
dere Thzangs pa-hemelgoden geschonken. Beneden wordt in het blauwe merengebied aan alle 
naga-draken geofferd. In bSe mkhar abar185 wordt aan de dGra lha van gNyan stag dmag ge-
offerd.”186 
 
Tijdens een gevechtspauze in de strijd tussen Ling en Hor hergroeperen de beide legers 
zich. Me ru tze van Hor schildert de prachtige aftocht van het leger van Ling die in schril 
contrast staat met het verwarde gedrag van Hor ([689]; [923 (noot 583a)]): 
 
“De linkervleugel die gevormd wordt door de gouden helmbossen, zorgt ervoor dat pantsers, 
helmen en de drie heupwapens helemaal van goud lijken, als het zuiver gouden, stralende 
zonlicht. Het is alsof de gele gNyan-luchtdemonen de vleugel opgebroken hebben. De middel-
ste afdeling, die gevormd wordt door de schelpwitte helmbossen, zorgt ervoor dat pantsers, 
helmen en de drie heupwapens helemaal schelpwit lijken, als een zuiver schelpwitte gletsjer. 
                                                 
185 Een stad van Ling ([455]). 
186 § 4.3. gNyan stag (dmar po) wordt in het epos op een tweetal plaatsen als de koning van de bTzan (demonen) 
aangeduid ([596]; [611]). De bTzan demonen verblijven in de lucht, op rotsbergen en dergelijke plaatsen, ‘hun 










Het is alsof de schelpwitte kLu-beschermers haar hebben opgebroken.” 
 
In § 4.3 kwam al ter sprake hoe Me ru tze de drie koningen van Hor en hun ministers toe-
spreekt op het moment dat het leger van Hor zijn kamp heeft opgeslagen. Hoe moeten ze de 
zaak tegen Ling afmaken? De grote weg aan de rand van de bergen is zeker niet in hun be-
zit ([720]): 
 
“Kijk naar de weg aan de zonkant van gLing. De witte man is weggegaan door de god 
Thzangs pa. De gele man komt hierheen door de gNyan. De blauwe man is door de Ma dros-
waterdraak vertrokken.” 
 
Dat belooft natuurlijk weinig goeds. Goden van de drie werelden zijn niet op de hand van 
Hor. En Me ru tze vindt dat ze de geroofde aBrug mo weer terug moeten sturen naar Ling. 
Dan zal er vrede zijn. 
 
In een lied gezongen door rGya thza treffen we de goden van de drie werelden ook weer 
aan. Trouw aan de witte Brahmā, vrees voor het hart van de blauwe watergeest gTzugs na 
en trouw en ontzag voor het leger van de gele luchtgeest gNyan ([726-727]; [925 (noot 
641a)]): 
 
“Zo sprak hij en als antwoord zingt hij voor aBrug mo het tot in de wijde omtrek klinkende 
liedje Ngag rta dpa glu: “Lha ki ki Thzangs ba dkar po; kLu bswo bswo de schade door 
gTzugs na sngon po; Ki bswo bswo187 soldaten van gNyan ser po!”  
 
Het leger van Ling gaat op zoek naar Gur dkar, de vijandelijke koning van Hor. Toen de 
zon opging, bestegen acht helden van Ling – Zhal dkar, Nyi abum, Seng stag, lDan ma, 
Khra rgan, Ber nag, gYa thza en Dar aphen – hun paarden. Zij rustten zich uit met pantser, 
helm en degen ([737]): 
 
“De andere drie heupwapens droegen ze niet. Wel werden de ‘geesten-lasso’ Od ldan dkar po, 
de ‘gNyan-demonen-lasso’ Ser po dgu sgril en de ‘klu-draken-lasso’ Chu la ring ma van Zhal 
dkar, Dar aphen en Seng stag ter hand genomen en als een bliksemflits stormden ze ervan-
door.” 
 
Op zeker moment wordt een groot aantal goden en geesten aangeroepen voor ondersteuning 
in de strijd tegen Hor ([759]; § 4.3): 
 
“Aan de linkerzijde van de Byang thang gnam-(hemel)zee (van de noordelijke vlakte), in het 
glazen paleis van de gletsjerberg is gNyan zur phut lnga pa can (gNyan-demon met vijf haar-
knoeten); in de rechterhand de rDo rje-zweep van bamboe zwaaiend; in de linkerhand het 
mooie gebedssnoer van glasparels; het voorhoofd versierd met een kostbaar diadeem van 
edelsteen; … omgeven door dertienhonderd gNyan-demonen; kom nu als helper! Bij de 
donkere diepten van de watergolven, in het Pa ga-drakenpaleis is de drakenkoning kLu rgyal 
sBrul kyi gdengs ka can (met de kop en de nek van een slang); een glanzende, kostbare kroon 
                                                 










dragend; …; rijdend op een drakenpaard zo helder als water; door een miljoen honderddui-
zend begeleidende draken omgeven; kom vandaag als vriend!” 
 
Als Gesar, samen met zijn paard, naar de hel afdaalt om A stag lha mo te vinden, maakt hij 
zich bekend als de koning van de zwarthoofdige Tibetanen en vertelt hij dat zij in het land 
van de geesten en in het land van de watergeesten, de kLu, verbleven ([836]; § 3.2.2): 
 
“Ik ben geen dode, maar een levende. De mens die niet sterft en toch in de hel afdaalt, is 
gLing Seng chen skyes bu don grub. Het paard dat niet sterft en toch de dodenrivier over-
steekt, is het renpaard sKyang rgod gyer ba. Dus wij tweeën: ik, de berijder, en het paard! 
Toen wij in het bovenste land van de geesten188 verbleven, werd de man Lha phrug thod kyi 
rgyal po genoemd. Het paard heette Lha rta dkar mo gzer mig. Toen wij in het onderste land 
van de kLu-demonen verbleven, werd de man kLu phrug od kyi rgyal po genoemd. Het paard 
heette Chu rta sngon mo gshogs rong.” 
 
§ 8.5 Tot slot 
 
Hoewel de hierboven geciteerde fragmenten grotendeels voor zichzelf spreken, volgen hier 
toch enkele afsluitende opmerkingen. 
De inhoud van de tekstfragmenten is zeer divers van aard. Een paar zaken vallen op. 
Allereerst de vele, overwegend positieve, verbindingen die Gesar, aGags bza – de moeder 
van Gesar – en aBrugmo met de klu en de gNyan hebben. De klu worden echter niet alleen 
als positieve krachten gezien, ze kunnen ook boosaardig zijn en schade aanrichten. Zo wier-
pen ze Gesar in een roes, toen hij in het noordelijk land verbleef ([752]). Vanwege die posi-
tieve en negatieve krachten die de klu en de gNyan uitoefenen, worden ze vereerd, worden 
offerliederen aangeboden en worden ze voor ondersteuning en hulp aangeroepen. De klu 
weerspiegelen als het ware het karakter van het element water waar ze mee verbonden zijn: 
soms bedreigend en schadelijk (bijvoorbeeld overstromingen), soms gewenst en noodzake-
lijk (bijvoorbeeld regenwater voor gewassen). Verder valt op dat zowel de helden van Ling 
als die van Hor – aanhangers van de Bon-religie – over de klu en de gNyan spreken.  
Aan de klu en de gNyan kan een meer esoterische betekenis worden toegekend. Zo kun-
nen de klu gezien worden als ‘verslinders’ van negatieve krachten die een mediterende op 
het pad naar de verlichting tegen kan komen. De wijze waarop de water- en luchtgeesten in 
het epos naar voren komen en gepresenteerd worden, lijkt echter meer aan te sluiten bij 
voorstellingen uit de populaire religie. Zoals eerder in § 3.4 opgemerkt is: het epos lijkt 
meer verteld voor leken dan voor ingewijden. 
 
 
                                                 
















“Nog vervelender zijn de tsen, die uit het niets te voorschijn komen. Er wordt ver-
teld dat ze machtig waren in de tijd van de Shangshung koningen, in de buurt van de 
Kailash, en dat ze met hun rode huid en wapenuitrusting door de bergen rijden en 
pijlen afschieten die gedoopt zijn in de pest. … Het is niet moeilijk in deze geesten 
een herinnering te zien aan de Tibetaanse rovers, die eeuwen geleden uit de passen 
naar beneden kwamen, gehuld in maliënkolders en met gezichten die besmeerd wa-
ren met okerverf.” 
 











§ 9.1 Acht klassen van wereldlijke goden en demonen 
 
In § 6.7 is een van de taken van Hayagrīva, een belangrijke dharmapāla, beschreven. Als 
meditatiegodheid heeft hij de functie alle demonische hindernissen op de weg naar de 
verlichting op te ruimen. Hij weert alle aanvallen van de lha sri sde brgyad, de acht klassen 
wereldlijke goden en demonen, af. Een groep die bestaat uit de gshin rje, ma mo, bdud, 
btsan, rgyal po, klu, gnod sbyin en gza'.  
Enigszins afwijkend is een indeling waarop Geoffrey Samuel zich baseert. Hoewel er 
verschillende classificaties van de wereldlijke goden bestaan, is een van de bekendste in-
delingen die van de ‘Acht Klassen’, die met name in teksten van de Nyingma-orde wordt 
gevonden (Samuel 1993, 161). De samenstelling van deze groep kan variëren, maar tien 
klassen worden vaak genoemd. Samuel volgt daarbij een indeling die door Philippe Cornu 
is gegeven: lu, nyen, sadag, tsen, gyelpo, düd, mamo, sa, nödjin en lha (162).189 Van deze 
groep met tien klassen komen de gnyan (die in hoofdstuk 8 besproken zijn) en de lha niet in 
de hierboven genoemde groep van acht voor en deze twee klassen zullen hier dan ook niet 
aan de orde komen, evenals de ma mo en de klu die respectievelijk in hoofdstuk 7 en 8 zijn 
behandeld. Achtereenvolgens wordt wel aandacht besteed aan de overige leden van de 
groep: gshin rje (§ 9.1.1), bdud (§ 9.1.2), btsan (§ 9.1.3), rgyal po (§ 9.1.4), gnod sbyin (§ 
9.1.5) en gza' (§ 9.1.6). 
 
§ 9.1.1 gshin rje 
 
In § 6.5 is Yama (gShin rje), de Heer van de Dood die in de onderwereld als rechter van de 
doden optreedt, uitgebreid besproken. Hij staat aan het hoofd van een klasse demonen van 
de dood, de groep van de gshin rje (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 82-87, 269). De gshin 
rje worden in het epos van Hermanns niet met name genoemd, maar de ‘dienaren’ van Ya-
ma kunnen waarschijnlijk als leden van deze groep beschouwd worden. 
 
Wanneer A stag lha mo sterft, verschijnen haar de verschrikkingen van de bardo. Geduren-
de negenenveertig dagen dwaalt zij in de bardo rond. Tenslotte komt zij bij de rMa-pas die 
het land van de levenden en de doden scheidt. Daar ontvangen de duivelsministers van 
gShin rje de nieuw-aangekomenen. Juist op deze dag zegt gShin rje tot zijn dienaren en hel-
pers dat er die dag een grote religieuze, een zegenrijke, of een kwade zondaar, vol met haat, 
bij de pas zal verschijnen. Hij stuurt vijf dienaren naar de pas om te kijken wie er komt. Zij 
vinden A stag lha mo, een vrouw die geheel anders is dan andere vrouwen. De dienaren van 
gShin rje leiden haar naar hem toe ([825]):  
 
“Juist op deze dag zong gShin rje chos rgyal po tot zijn vijf dienaren en helpers prevelend dit 
lied: “Jij, Yi dam rDo rje ajigs med, op de plaats bDud bzhi ajoms pa’i dru, luister! Vijf snelle 
dienaren, luisteren jullie! Er verschijnt iets, gelijk drie speren. Het licht van het rode vuur 
dringt door. Als het dat niet is, dan zal nog vandaag een grote religieuze, een zegenrijke, 
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komen. Als dat niet het geval is, dan zal een kwade zondaar, vol met haat, komen. Jullie vijf 
snelle dienaren, ga erheen en kijk of er niet een mens bij de rMa shi gson bye ma’i la kha-pas 
is.” Zo sprak hij en de vijf snelle dienaren gingen naar de rMa shi gson bye ma’i la kha-pas 
om het na te kijken. Ze vonden daar een vrouw, die geheel anders was dan andere vrouwen. 
Dienaar Seng ge rab brten voerde nu het bevel. Dienaar A ba glang mgo drong haar van ach-
teren op. Dienaar Dar ma sprel mgo greep haar bij haar rechterkant. Dienaar Ra sgyabs phag 
mgo greep haar bij haar linkerkant. Dienaar Zhe sdang dred mgo can leidde haar op de voor 
hen gelegen weg. Direct kwamen zij bij gShin rje, de koning van de leer.”190 
 
§ 9.1.2 bDud 
 
De bDud zijn demonen die de mensen vijandig gezind zijn. Het zijn wezens die zich in hun 
voorbije leven heftig tegen de dharma gekeerd hebben. Zij werpen hindernissen op voor de 
boeddhistische beoefening op het pad naar de verlichting. Zij voeden zich met menselijk 
vlees. Hun kleur is zwart (Samuel 1993, 162-163, 174). Ook De Nebesky-Wojkowitz 
(1996, 273-277) spreekt over toornige goden van zwarte kleur. Ze zijn pre-boeddhistisch 
van oorsprong maar nemen nu een belangrijke plaats in het Tibetaanse pantheon in. De 
bekendste bDud is Māra, de personificatie van zintuiglijke verleiding, die met zijn leger 
Śākyamuni probeert te overwinnen voordat hij het boeddhaschap bereikt. 
 
Bij de naderende eindstrijd tussen Hor en Ling zingt Seng stag de zo goed als verslagen 
Gur dkar toe. Hij zal worden gedood, zijn levende hart zal in stukken gesneden worden. Het 
koningsgeslacht van Hor zal ontworteld raken. Bovendien ([809]): 
 
“De bDud (duivels) en gLing zijn, als voornaamste sieraden van degenen die elkaars vijand 
om de macht zijn, een verbond aangegaan als witte en zwarte vleeseters. Als zij niet op een 
wijze die de hemelse sterren en de aardse ruïnes verduistert op de A chen-vlakte van Hor ver-
schijnen, wordt daarmee het teken gegeven dat Ge sar niet meer bestaat.” 
 
Uiteindelijk wint Ling deze veldslag, maar Gur dkar is nog niet definitief verslagen. 
 
§ 9.1.3 bTzan 
 
De bTzan-demonen, die onder andere in de lucht of op rotsbergen kunnen wonen, vormen 
een van de belangrijkste klassen van Tibetaanse duivelse godheden ([917 (noot 407)]). Zij 
worden weer onderverdeeld in diverse onderklassen (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 175). 
Samuel noemt met name de rotsdemonen: rode, mannelijke, geesten die in de rotsen leven. 
Het zijn de wraakzuchtige geesten van overleden monniken die hun eed verworpen hebben. 
De bTzan worden als ze door grote beoefenaren getemd zijn vaak beschermers van tempels, 
heiligdommen en kloosters. Ter ere van de bTzan worden er rode offers gemaakt (Samuel 
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dienaren van gShin rje zijn verbonden met koppen van leeuwen, stieren, apen, zwijnen en beren ([936 (noot 











1993, 162; Waddell 1934, 369). Ze rijden rond op rode paarden met een witte vlek op het 
voorhoofd (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 13). 
 
De bTzan-demonen bezitten een vernietigende kracht. Me ru tze heeft een plan bedacht om 
de door Hor geroofde paardenkudden terug te halen. Zo moet Gur dkar met de twaalf stam-
men van de zwarte en rode Hor naar de sneeuwberg weglopen, maar ([496]): 
 
“Wanneer de witte rots de juiste maat van wildheid niet kan laten zien, zal de bTzan (rotsde-
mon) de witte rots door een bliksemschicht vernietigen.” 
 
‘De witte rots’, dat is een allegorische voorstelling van Gur dkar. Hij zal zich niet op laffe 
wijze moeten manifesteren, want dan gaat het mis! 
 
De godin van de aarde en haar echtgenoot – koning A bse – gaan door voor de ouders van 
de bTzan-rotsdemonen ([926 (noot 661)]). Koning van de bTzan-demonen is gNyan stag 
dmar po, de rode gNyan stag: 
 
“In de Me ri-vesting is gNyan stag dmar po, de koning van de bTzan (demonen), degene die 
het aanzien van de held A nu prijst.” ([596]) 
 
“Een offerlied in de vesting van het vuur en de wind van de bTzan-koning gNyan stag, de 
geest van de soldaten.” ([611]) 
 
De strijders van Hor voelen zich gesteund door de bTzan-demonen. Zo zegt bTzan rgyal 
kha sha, de oudste zoon van de smid van Hor, wanneer hij op weg gaat naar Ling ([568]): 
 
“Laat de wilde bTzan de zanggenoten van het lied vormen. Laat de duivel de onoverwinnelij-
ke vijand achtervolgen.” 
 
Maar ook de strijders van Ling kunnen worden geholpen door de bTzan. lDan ma vraagt te 
worden bijgestaan door de woeste demonen in de strijd tegen de vijand ([608]): 
 
“Laat de woeste, opvliegende bTzan gnyan stag lha in het tentenpaleis van het opvlammende 
vuur en de stormwind de beestachtige ziel en het rode leven van de onweerstaanbare vijand 
tegen de grond gooien.” 
 
Dar Aphen zal wraak nemen op Hor voor het verlies van sNang ngu, een van de jonge hel-
den van Ling. In een lied verwijst hij naar de bTzan, niet zozeer als kwade demonen, maar 
meer in een figuurlijke betekenis van een sterk werkzaam gif ([612]): 
 
“Ik, Dar Aphen, wordt gifboom genoemd. In het Tibetaanse bergland ben ik als de wind be-
kend. Degene die het Ha la-gif wil eten, haalt het vandaag. De met de hand vastgegrepen lans 
is een uitgegroeide zwarte bamboestengel. Vanaf het midden werd hij in giftig water gehard. 
De onuitstaanbare vijand zal met dit zwarte bTzan-gif gedood worden.” 
 












“Op zijn goede pantser Gangs ri thod thub verzamelde hij vele beschermgoden van het leven. 
… Hij deed als een jonge bTzan (luchtdemon), die op de vlakte naar beneden komt.” 
 
En als laatste een fragment waarin de bTzan-demonen worden voorgesteld als een gif dat 
de onnozelen – de strijders van Ling – tijdelijk verlamd in de strijd tegen Hor ([691]): 
 
“Toen dit jaar de gevechten begonnen, werden de onnozelen door de giftige bTzan-demonen 
diep in hun binnenste geraakt, opdat ook de vreugde vernietigd zou worden.” 
 
§ 9.1.4 rGyal po 
 
De kwaadaardige rGyal po-demonen worden onderverdeeld in twee hoofdgroepen, elk be-
staande uit driehonderdzestig leden: de ‘hogere’ rgyal chen en de ‘lagere’ rgyal phran (De 
Nebesky-Wojkowitz 1996, 96, 128). Het is een groep geesten van hogere rang (107). Hun 
leider is Pe har die ook met de namen Mahārāja en rGyal po chen po bekend is (277) en die 
we eerder in § 4.1 en § 6.4 zijn tegengekomen. Van de rGyal po, ‘koningsgeesten’, wordt 
gezegd dat ze de geesten zijn van kwade koningen of van hoge lama’s, die zich niet aan hun 
geloften hebben gehouden. Ze zijn wit, dragen dikwijls een wapenuitrusting en zijn vaak 
belangrijke lokale godheden (Samuel 1993, 162). Waddell (1934, 369) spreekt over de 
geesten van tot godheid verheven helden; Bellezza (2005, 353 (voetnoot 37)) over boosaar-
dige geesten van overleden individuen die een religieuze status lijken te hebben gekregen, 
welke verder reikt dan die waarin berggoden zich mogen verheugen. 
 
De drie Thel-goden van Hor (§ 13.1) – gNam thel (de hemel-Thel), Bar thel (de lucht-Thel) 
en Sa thel (de aarde-Thel) – worden door de strijders van Hor, samen met een voorouder-
geest, aangeroepen voor steun in de veldslagen tegen Ling ([516]): 
 
“gNam thel, Bar thel, Sa thel, deze drie, en de dGra lha191 van rGyal po dmar po, help om 
longen en hart van de schadelijke vijanden uit te rukken.”  
 
De Rangjung Yeshe Dictionary noemt de rgyal po een klasse van mannelijke geesten die 
hun bijzondere vormen onder invloed van toorn en haat hebben aangenomen. Hun vele 
wereldlijke vormen moeten worden onderscheiden van de vijf bovenwereldse vormen van 
de beschermende godheid Pehar, respectievelijk bekend als de koningen van lichaam, 
spraak, geest, kwaliteiten en actie (RYD, King Spirits (geraadpleegd 30 oktober 2012)). Die 
vijf bovenwereldse vormen vinden we in het epos. Zij worden gevraagd Ling ondersteuning 
te bieden in de strijd tegen Hor ([734]): 
 
“Vijf soorten rGyal po, bescherm ons in de rug!” 
                                                 
191 dGra lha, letterlijk ‘vijand-geest’ is een soort titel die gegeven wordt aan godheden waarvan verondersteld 
wordt dat zij hun vereerders tegen vijanden beschermen (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 318; § 11.1; § 11.3). Her-










§ 9.1.5 gNod sbyin 
 
De gNod sbyin, die met de yakṣa’s geïdentificeerd worden, zijn bewakers van de natuurlij-
ke bodemrijkdommen. Vaiśravaṇa, de bewaker van het noorden en god van de voorspoed, 
staat aan het hoofd van deze groep (§ 6.4). Zij worden ook geassocieerd met de geneeskun-
de: tien yakṣa-generaals legden voor de Medicijn-Boeddha een eed af om al diegenen die 
zijn sūtra of mantra lezen te beschermen (Samuel 1993, 162-163). Volgens Keown (2004, 
338) waren de yakṣa’s aanvankelijk min of meer welwillende lokale natuurgoden, maar 
worden ze in het latere boeddhisme als vijandig gezinde vleesetende demonen beschouwd. 
Men gelooft dat ze beschikken over vele magische vermogens. 
 
In het epos wordt slechts eenmaal een yakṣa genoemd. Wanneer aBrug mo door Hor is ont-
voerd, krijgt zij door een list Gur dkar zover dat hij een koperen kist – die de zielen van de 
negenenveertig koningen van Hor bevat – als schietschijf voor de pijlen van Ling opstelt. 
Wat Gur dkar niet beseft, is dat Hor onderworpen zal worden wanneer die kist verloren 
gaat. In een lied roept aBrug mo de ḍākinī’s op de punt van een pijl die door rGya thza af-
geschoten zal worden naar het doel te leiden. Ook de pijlveer zal gestuurd worden ([725]): 
 
“Het midden van de schacht van de veer zal door gNod sbyin dmar po (demon) vastgegrepen 
worden.” 
 
En zo zien we dat in deze tekst de demon als een gunstig gezinde godheid wordt uitgebeeld. 
 
§ 9.1.6 gZa 
 
De gZa zijn vijandig gezinde planetaire goden die allerlei ziekten kunnen veroorzaken, bij-
voorbeeld epilepsie (Samuel 1993, 162). Aan het hoofd van deze groep staat gZa chen po 
(Rāhu, Rāhula), de gevaarlijkste kosmische demon. Ieder ongewoon kosmisch verschijnsel 
werd met hem in verband gebracht. Zo bestond het idee dat dit monster bij zons- en maans-
verduisteringen zon en maan probeert te verslinden ([907 (noot 118)]; [919 (noot 446)]). 
Volgens de Aṅguttara-Nikāya zijn er vier oorzaken waardoor deze hemellichamen verduis-
terd kunnen worden: door een wolk, door de aarde, door de nevel van de atmosfeer en door 
Rāhu, de heerser van de asura’s (Kirfel 1967, 190). Ook ongelukken en noodweer met ha-
gelstormen worden aan gZa toegeschreven (Hermanns 1955, 180). Ook ongunstige plane-
taire samenstanden kunnen ziekten en verontreinigingen veroorzaken (Bellezza 2005, 165). 
 
Wanneer Me ru tze koning Gur dkar van Hor voorhoudt dat hij al voorspeld heeft dat Ling 
niet te overwinnen is, wordt door hem de strijd tussen Hor en Ling op symbolische wijze 
verwoord als een kosmisch onheil dat hun te wachten staat ([496]): 
 
“Wanneer de hemelse zon en maan (bij conjunctie192) niet goed de juiste hoogte kunnen berei-
                                                 
192 Bij conjunctie van zon en maan staan beide hemellichamen – vanuit de aarde gezien – in dezelfde richting. Er 










ken, is gZa khyab adzug po in staat ze te vernietigen.” 
 
Op vergelijkbare wijze roept Ba thur mChong lha smug po, een held van Hor, het beeld op 
dat gZa zon en maan dreigt te verslinden, ook als teken van naderend onheil, zij het dat dit 
gebeurt met een enigszins ondoorzichtige uitspraak ([630]; [919 (noot 446)]): 
 
“De oostelijke schelpentroon-zon van grote wijsheid vult aan de hoge hemel alles met licht. 
Als het licht sterk is, worden de vier delen van de aarde alle verwarmd. Wanneer de juiste 
maat niet beseft wordt, drukt de wilde gZa haar oppervlak samen.” 
 
Niet alleen bij zons- en maansverduisteringen speelt gZa zijn rol, ook andere kosmische 
duidingen in de hemelse sfeer zijn van belang. Zo wijzen de harmonie tussen het monster 
gZa en de sterren of een juiste samenstand van de sterrenbeelden op gunstige omstandig-
heden waar gebruik van moet worden gemaakt. 
Op een morgen ziet Ling dat Hor een steenkatapult in gereedheid brengt. Grote stenen, 
‘zo groot als een drietal jaks’, worden dichterbij gerold. In Ling vragen ze zich af wat dat te 
betekenen heeft, waarop het stamhoofd antwoordt ([641]): 
 
“Het betekent verder niets. Ze zien dat gZa en de sterren vandaag harmoniëren.” 
 
Kennelijk zien de strijders van Hor in deze astrologische duiding hét moment om Ling met 
het werpen van stenen te bestrijden. 
lDan ma heeft in een veldslag weliswaar de nodige slachtoffers gemaakt, maar zijn 
plannen ‘om het bloed van de hersenen van de drie koningen van Hor met de aarde te ver-
mengen’ zijn mislukt. Niet alleen omdat Ling door een vergissing een verkeerd tijdstip 
heeft gekozen, maar ook door een ongunstige samenstand van twee sterrenbeelden ([646]): 
 
“Aangezien wij ons echter in de zonsopkomst vergist hebben, of omdat gZa skar en dGra 
gshed niet samenvielen, werd een grote groep van mijn soldaten vernietigd. Dat is een vergel-
ding voor de daden in vroegere levens.”193 
 
Ook in een ander fragment speelt gZa een bijzondere rol. Wanneer op zekere dag de zon 
opkomt, wil het hele kamp van Hor afmarcheren. Maar voordat alles in gereedheid is ge-
bracht, wordt plotseling de zon door een stormachtig geraas omhuld en verduisterd ([761]): 
 
“Gedurende enige tijd waren de sterren te zien. Enkelen zeiden: ‘De zon wordt door gZa vast-
gegrepen’. Anderen riepen: ‘Het is een schrikbeeld, net alsof duivel, draken en demonen dich-
terbij komen.’ Anderen schreeuwden: ‘Wat heeft dat te betekenen?’ Anderen antwoordden: 
‘Het betekent helemaal niets.’” 
                                                 
193 Dit fragment en een door Hermanns gegeven toelichting lijken elkaar tegen te spreken. Omdat de twee sterren-
beelden niet samenvielen, werd door Ling een nederlaag geleden ([646]). In een noot bij deze passage merkt Her-
manns echter op: ‘Het ongeluk werd niet alleen door een foutieve berekening van de tijd veroorzaakt, maar ook 
omdat het sterrenbeeld gZa skar met dGra gshed samenviel, het sterrenbeeld van de bedwinger van de vijand, het-
geen een ongunstig voorteken was’ ([920 (noot 486)]). Het is dus onduidelijk of de sterrenbeelden nu wel of niet 










Deze passage lijkt op een totale zonsverduistering te duiden: de zon wordt immers verduis-
terd en overdag zijn de sterren te zien. 
 
In een ander tekstgedeelte wordt gZa met de maan in verband gebracht, als een profetie van 
de spoedige dood van rGya thza. ([711]); ([925 (noot 623a)]): 
 
“Wanneer het lichaam als de volle maan op de vijftiende verwond wordt, dan komt de woeste 
gZa zeker aanlopen.” 
 
Dit fragment kan op twee manieren worden geïnterpreteerd. Enerzijds wordt er een verband 
aangereikt tussen de volle maan en gZa. Dat kan duiden op het plaatsvinden van een 
maansverduistering, overeenkomend met de hierboven vermelde rol van gZa bij zons- en 
maansverduisteringen. Maar ook kan de afnemende maan, vanaf de helft van de cyclus van 
ongeveer dertig dagen, een symbolische voorstelling verbeelden van de naderende verwon-
ding van rGya thza’s lichaam. 
 
En tenslotte een viertal andere fragmenten waarin gZa (Rāhu) genoemd wordt. 
Allereerst een opmerking van Khri btzun, een van de zonen van Gur dkar, waarin hij 
blijk geeft van enige zelfkennis en zichzelf vergelijkt met de monsterachtige gZa, tenminste 
‘als hij niet blij is’ ([637]): 
 
“Als ik blij ben, lijk ik op de schelpwitte maan. Als ik niet blij ben, dan ben ik als de zwarte 
gZa-duivel (sterrendemon).” 
 
De lama van Hor, een vurig volgeling van de Bon-religie, probeert wanneer hij door Ling 
gevangen is genomen, het vege lijf te redden. Hij wijst daarbij op enkele van zijn bijzonde-
re vermogens die impliciet verwijzen naar het onheil dat de gZa-geesten kunnen aanrichten 
en naar de, althans in de ogen van Ling, vijandige Bon-religie ([738]): 
 
“Ik ken de tovervoorschriften voor de rode en zwarte gZa.” 
 
Ook lGa bde, de meesterslingeraar van Ling, beschikt over een opmerkelijk vermogen, het-
geen als volgt verwoord wordt ([642]): 
 
“Met mijn toverkracht ben ik in staat de gZa (sterrendemon) met het roodwitte gezicht geheel 
nauwkeurig uit te meten.” 
 
Ook A stag lha mo wordt met de kwade sterrendemon Khyab ajug nag po khros ba (Rāhu) 
in verband gebracht. Zo merkt het kleine zwarte jongetje, het verwoestende duiveltje dat 
haar slechte daden bij gShin rje in de benedenwereld opsomt, over haar op ([830]; [936 
(noot 17)]): 
 
“Toen ze het stamhoofd van de zwarte duivels was, toonde ze zich zeer toegeeflijk tegenover 
dieven en rovers van buiten. Met harnas, helm en wapen leek ze op de sterrendemon Khyab 




























“Tibetanen vereren mooie, door de natuur geschapen vormen. Zij zijn gevoelig voor 
de schoonheid van de rotsen en zien daarin kunstwerken die zichzelf hebben vorm-
gegeven (rang djoung) en die zijn bezield met een eigen leven, dat de door mense-
lijke arbeid tot stand gekomen kunstwerken missen.” 
 
“Er hangt ook iets mysterieus rond deze rechte, witte weg, die zich in de verte ver-
liest tussen blauwe bergen.” 
 












§ 10.1 Inleiding 
 
Op elk van de toppen van de talloze hoge Tibetaanse bergen zetelen allerlei goden, althans 
zo geloven vele Tibetanen. Ook in de streek waar het koninkrijk van Ling zich bevindt – 
Amdo in Oost-Tibet – liggen hoge bergtoppen met beschermgoden en demonen ([486]): 
 
“In het bovenste rMa-gebied zijn dertien toppen van de (landbescherm)goden. In het onderste 
rMa-land liggen de mThon po dgu bo grul (negen hoge bergen van de Grul-demonen) en de 
rMa za ze mo'i sgang drug (de zes rotsgebergten van de rMa za ze mo).” 
 
De aanbidding van de berggoden was een grondslag van het geloofssysteem van de Tibeta-
nen (Xie Jisheng 2001, 343). Ook in het Gesar-epos krijgt die verering voor de berggoden 
gestalte ([810]): 
 
“Zij bouwden uit witte (kwarts)stenen een offerplaats voor de berggod.” 
 
Ook door Hor worden heilige bergen vereerd en cultussen op een berg spelen ook bij hen 
een grote rol ([538]; [911 (noot 225)]): 
 
“Offer aan de Hor-berg rDo rje rtze dgu!” 
 
Algemeen worden door de Tibetanen de Kailas, Lapchi en Tsari als de drie voornaamste 
heilige bergen beschouwd (Dowman 1997, 188; RYD, Tsari (geraadpleegd 13 oktober 
2012)). De Mount Kailas, die geassocieerd kan worden met de Meru en die de heiligste van 
de drie is, kwamen we in § 4.1 tegen als de axis mundi, de verbinding tussen hemel en aar-
de uit de klassieke boeddhistische kosmologie. Op de top ligt het paleis van Indra, de ko-
ning van de Hemel van de Drieëndertig Goden. De Lapchi is onder andere verbonden met 
de Tibetaanse yogi Milarepa (1040-1123) die op de berg lokale goden en demonen onder-
wierp (Dowman 1997, 167-176). De Lapchi wordt in Das National-Epos der Tibeter gLing 
König Ge sar niet genoemd. En tenslotte de Tsari, die we eenmaal in het Gesar-epos tegen-
komen. Hij wordt besproken in § 10.4. 
Xie Jisheng noemt vier grote Tibetaanse berggoden, die elk met een specifiek bergge-
bied verbonden zijn: yar-lha-sham-po in Centraal-Tibet, gnyan-chen-thang-lha in het noor-
den, sku-lha-ri-rgua in het zuiden en vod-de-gung-rgyal in het zuiden.194 Samen met vijf 
andere bekende berggoden vormen zij de kern van het Tibetaanse systeem van berggoden. 
                                                 
194 De Nebesky-Wojkowitz noemt als vier voornaamste berggoden (zij het met een iets andere schrijfwijze en ver-
blijfplaats): Yar lha sham po in het oosten, sKu la mkha’i ri in het zuiden, gNod sbyin gangs bzang (mogelijk iden-
tiek met gnod sbyin Gang ba bzang po) in het westen en gNyan chen thang lha in het oosten. Yar lha sham po is 
een berg in de Yarlung-vallei en de op de berg verblijvende godheid is een beschermer van de dharma en aanvoer-
der van plaatselijke goden en demonen (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 203-204). sKu la mkha’i ri wordt be-
schouwd als een emanatie van koning Gesar (204). gNyan chen thang lha (Nyenchen Tanglha) is een belangrijke 
beschermer van het onderricht van de Nyingma-school. Hij verblijft in een berggebied dat dezelfde naam heeft. 
Hij wordt beschouwd als een bodhisattva van de achtste volmaaktheidsgraad (RYD, gnyan chen thang lha (geraad-
pleegd 15 oktober 2012)). gNod sbyin gangs bzang heeft zijn verblijfplaats op een berg nabij Gyantse. Hij wordt 










Tot deze vijf behoort ook rma-chen-spon-ra (Anyesrmachen) (Xie Jisheng 2001, 343-344). 
Hij komt diverse keren in het Gesar-epos voor, natuurlijk niet vreemd voor een godheid die 
zo nauw verbonden is met de streek waar het epos zich afspeelt. 
 
§ 10.2 rMa rgyal spom ra 
 
In Amdo ligt de sneeuwberg rMa chen spom ra, plaatselijk bekend als Amnye Machen. Na 
de Kailas, Lapchi en Tsari is het in Tibet de belangrijkste (berg)krachtplaats, een heilige 
plaats waar veel krachtige energie aanwezig is (Dowman 1997, 188-195). Op de gletsjer-
berg heeft de voornaamste beschermgod van de Tibetanen uit Amdo zijn verblijfplaats 
([913 (noot 260)]). De godheid, de personificatie van de gelijknamige berg, wordt in heel 
Tibet vereerd. Hij is een vergoddelijkte, oude stamvader en ziet neer op het land van Ling 
([552)]; ([915 (noot 355)]): 
 
“Opdat de grote gerechtsplaats van het stamhoofd niet onderdrukt wordt, ziet de oostelijke 
rMa chen spom ra van zijn (gletsjer)paleis omlaag.” 
 
Vanuit Hor zijn vier vogels eropuit gestuurd om in de omringende landen uit te kijken naar 
een nieuwe echtgenote voor Gur dkar. Na een bezoek aan Ling komt de raaf in Hor terug en 
hij vertelt over de schone aBrug mo die hij daar gezien heeft. Zij is de enige die voor de ko-
ning in aanmerking komt. Zij is als een roos en als de dochter van de bergod rMa ([466]): 
 
“Maar in het oostelijke Khra bo gling bevindt zich op het kostbare, schitterende kussen met 
drakenpatroon, boven de gYu rba mthing shog gong dgu (afbeelding), Khya lo’s leeuwenprin-
ses aBrug mo, gelijk de beroemde dochter van rMa (van rMa chen spom ra). Zij is als een 
roos.” 
 
De confrontaties tussen de koninkrijken van Ling en Hor en de veldslagen die tussen deze 
partijen worden uitgevochten hebben een diepere symbolische betekenis: ze vertegenwoor-
digen in feite de strijd van het boeddhisme van Ling tegen de vijandige Bon-religie van 
Hor. Nergens komt die confrontatie duidelijker naar voren dan in een tekstgedeelte waarin 
de heilige berg rMa rgyal spom ra en de daar verblijvende godheid een centrale plaats heb-
ben gekregen ([589-593]). 
Het kamp van Hor wankelt in de strijd tegen Ling. De drie koningen van Hor en alle mi-
nisters beraden zich over het vervolg ([589]): 
 
“De oostelijke rMa chen spom ra is de landbeschermgod met een geweldige macht. Als onze 
soldaten langere tijd willen blijven, zullen ze worden verdreven. Als er echter een heldenves-
ting195 opgericht wordt, dan verheugt hij (rMa chen) zich.” 
 
Er worden daarom de nodige aanwijzingen gegeven. Zi ra thog rgyas zal met zeshonderd 
strijders van Hor op stap gaan met paarden, pantsers, helmen, vaantjes, meel en boter als of-
fergaven aan de berggod ([589]): 
                                                 










“Prijs daarbij de waardigheid van de hoogste god (rMa chen) op de berg.” 
 
En de stoet gaat op weg ([589]): 
 
“Zij reden bergopwaarts (naar de sneeuwberg rMa chen).” 
 
lDan ma van Ling en zijn begeleiders zien de stoet met hun lastdieren rijden. Ze vragen 
zich af wie de mannen zijn. Als de stoet de weg inslaat die naar de hoge toppen van de rMa 
leidt, weten ze dat de mannen offers aan rMa chen gaan brengen. Het hoogste stamhoofd 
spreekt ([590]): 
 
“Het is niet goed zich in de nabijheid van de geest sPom ra te dringen. Daarom moeten enige 
helden ernaartoe gaan (om het te verhinderen).” 
 
rGya thza, gZig aphen, lDan ma en Khro thung gaan met vijftig soldaten naar de doorwaad-
bare plaats van de rMa-rivier om te verhinderen dat de Hor-mannen te dicht in de nabijheid 
van de beschermgod rMa chen spom ra zullen komen. Ze treffen de anderen van Hor aan en 
zonder van zijn paard af te komen, vraagt rGya thza in een lied waar ze heengaan ([590]): 
 
“Moeten jullie deze streek niet kennen? Het is de bovenste bergweg van gLing rMa pom ra. 
… Niemand anders dan alleen lDong abum pa196 persoonlijk mag naar de oostelijke top van 
de rMa rgyal spom ra-god gaan. … De woeste, oostelijke rMa chen spom ra is de Tibetaanse 
beschermgod van aDzam bu gling. Hij is de Zo dor (grootste god) van het bovenste rMa gling 
dkar po.”  
 
Niemand mag naar de oostelijke top van de rMa gaan. Slechts de oudste stamvertegenwoor-
diger mag daar een offer aan de voorouders brengen. Dat Gur dkar – de doodsvijand van 
Ling – het oostelijke rMa yul onderdrukt, is niet toegestaan. rGya thza vraagt zich af wat de 
zwarte demonen bij de hoogste god willen doen.  
‘Is Gur dkar soms aan het sterven? De Shan pa’s zijn stoutmoedig op weg, maar als wij 
ze vandaag niet hinderen, zal door hun zonden niemand meer in leven blijven. De goden 
van Ling zullen de dalen met gifdampen vullen, de manschappen zullen met bloed door-
drenkt worden. Als het Hor lukt zich van de hulp van rMa chen sPom ra te verzekeren, wor-
den ze oppermachtig. Ook Gesar zal dan overwonnen worden’, zo is de strekking van de 
woorden van rGya thza tegen zijn manschappen. En tegen Zi ra thog rgyas van Hor zegt hij: 
‘Nu zie je nog de blauwe hemel en de kleine aarde. We moeten snel een antwoord krijgen, 
anders zullen de helden van Ling vlees gaan eten.’ Zi ra thog rgyas komt tevoorschijn. Hij 
legt een pijl op zijn schelpwitte, zilveren boog en antwoordt dat ze zelf wel zullen bepalen 
welke weg ze nemen ([591]): 
 
“De berggod op de top van de oostelijke rMa rgyal spom ra is er zonder eigenbelang voor ie-
dereen in het hele zuidelijke aDzam gling. Wanneer de Hor ser po’s197 offerplaatsen willen 
                                                 
196 gDong abum pa is de oudste stamvertegenwoordiger. Alleen hij mocht bij Ling dit voorouderoffer brengen 
([915 (noot 355a)]). 










oprichten, bepalen we zelf wel welke weg we nemen.” 
 
Bovendien is rMa rgyal spom ra zowel een godheid voor Ling als voor Hor zoals Zi ra thog 
rgyas in een lied vertolkt, echter niet na zichzelf geroemd te hebben ([591-593]): 
 
“Ik ben als de zon. … Als ik als soldaat te paard handel, ben ik een beroemde Shan pa. Buiten 
mij, A bo, heeft niemand zo’n groot aanzien. … Met één pijl kan ik, de aanvoerder van de sol-
daten, negen mensen doorboren. … Wie blijk geeft van verachting, zal dienovereenkomstig 
behandeld worden. … Jij onbetekenende, die de rMa wilt herwaarderen, bent niet bij machte 
ook maar eenmaal naar mij toe te komen. Wie zwart gif eet, sterft. Wie met mij strijdt, is 
reeds overwonnen. … De oostelijke rMa rgyal spom ra, de beschermgod, is de voor het hele 
zuidelijke aDzam gling werkende Zo dor. Hij is de beschermer van de Bon-leer met de dui-
zend swastika’s. Op de voorste bergen vertrouwend is hij de dGra lha van de gLing-stam. 
Voor de op de achterste bergen vertrouwende Hor is hij de Wer ma van Gur dkar.198 Hij is 
zonder onderscheid voor Hor én gLing. … Het paleis van de oostelijke rMa rgyal spom ra is 
de beschermgod van het noordelijke, vierhoekige A chen.199 De militaire macht van de kleine 
stam van gLing kan dat niet afschaffen. Als Hor ser po hem vereert, is hij zeker tevreden. De 
gLing dkar po kunnen rMa rgyal niet tevreden stellen. … Wij zullen werkelijk de waardig-
heid van de god sPom ra prijzen. … Zo zal de leer van Hor ser po werkelijk gesticht wor-
den.” 
 
De aankondiging van Zi ra thog rgyas dat de religie van Hor over die van Ling zal zegevie-
ren zal echter niet uitkomen. Hoewel Zi ra met zijn pijlen een aantal strijders van Ling do-
delijk zal treffen, wordt hij na een achtervolging door rGya thza gedood: met één klap van 
een zwaard wordt zijn hoofd eraf geslagen. Ook deze veldslag wordt door Hor verloren. 
rMa rgyal spom ra is kennelijk Ling meer toegenegen dan Hor. 
 
Wanneer Ling in de strijd door Hor belegerd wordt, slaat een deel van de soldaten van Hor 
aan de schaduwkant van Ling op pijlschotsafstand een kamp op. Een ander deel doet het-
zelfde aan de zonkant van Ling, op pijlschotsafstand van de vesting Ring mo. Zo worden de 
vestingen van Ling vijf maanden lang belegerd door de vijandelijke troepen van Hor. Hor 
slaat op alle fronten toe. Ze verwoesten de offerplaats voor de berggod die door Ling is op-
gericht ([691]): 
 
“Zij vernietigden de heldenvesting van rMa rgyal spom ra.”  
 
Verder worden boeddhistische cultusvoorwerpen, zoals boeken en beelden, in de rivier ge-
gooid. Ze doden alle monniken. In het gebied van Ling doen zich slechte voortekenen voor. 
Overdag regent het as. ’s Nachts verschijnen sterren met lange staarten, maar ook ([691]): 
 
“Op de witte oppervlakte (de gletsjer) van de rMa spom ra brak vuur uit.” 
 
De strijd om aBrug mo zal verder gaan en hoe de belegering voor Ling zal uitpakken, is op 
                                                 
198 De dGra lha en Wer ma zijn beschermgeesten ([916 (noot 363)]; § 11.1; § 11.3; § 12.5). 










dat moment onzeker. 
 
Voorafgaand aan de strijd waarin rGya thza gedood zal worden, spreekt hij zijn zoon en 
vrouw toe. Het is alsof hij voorvoelt dat hij het leven zal laten. ‘In plaats van roemloos oud 
te worden en in mijn bed te sterven, is het beter om in de strijd te vallen’, zo zingt hij hen 
toe ([790]). Hij geeft als raad de heilige religie te beoefenen, het goede te doen en het kwa-
de te laten. Ook moeten ze vertrouwen hebben in de hoogste hemelgod. En zijn zoon geeft 
hij expliciet de volgende aanwijzing ([791]): 
 
“Mocht je zelf het einde van je levensweg niet bereiken, wijs dan met je vinger naar de berg 
(rMa chen spom ra), mijn lieve zoon.” 
 
Wanneer zijn zoon voortijdig zal sneuvelen, zonder op een goede wedergeboorte voorbe-
reid te zijn, zal hij door het wijzen naar de heilige voorouderberg door de stamvader op weg 
naar een goede wedergeboorte in bescherming genomen worden ([932 (noot 736a)]). 
 
Voorafgaand aan zijn hemelvaart neemt Gesar afscheid van zijn volk. Hij vertelt in het kort 
zijn levensgeschiedenis en brengt in herinnering dat hij China, Hor, aJang en het duivels-
land heeft onderworpen, net als de beschermgoden, demonen en zielenvogels van de vijan-
den van Ling. De onderworpenen werden door het afleggen van een eed tot het bieden van 
bescherming van Ling verplicht, maar voor rMa chen spom ra was dat niet nodig ([879]): 
 
“Hun beschermheer was rMa chen spom ra. Omdat hij de geboortegod van gLing is, hoeft hij 
niet bekeerd te worden.” 
 
Naast bovenstaande fragmenten wordt rMa spom ra nog drie keer in de tekst genoemd, 
maar het gaat in deze gevallen louter om de fysieke omgeving van de heilige berg. 
 
“Toen de zon onderging, reed hij de bergweg die naar de sPom ra leidt bergopwaarts.” 
([652]) 
 
“Het is de oostelijke bergrand van de rMa spom ra.” ([652]) 
 
“Het is de rechter bergweg van de rMa spom ra.” ([654]) 
 
§ 10.3 Zur phud lnga ba 
 
Het verhaal gaat dat nadat het Samye-klooster gebouwd was Padmasambhava (§ 13.2) be-
sloot om daar een godheid als bewaker van de heiligdommen te benoemen. Hij ging naar 
een koning van de klu – Zur phud lnga pa genaamd – maar die weigerde. Vervolgens ging 
Padmasambhava op suggestie van deze godheid met een leger naar Hor, waarna hij een 
godheid meebracht die bekend werd als Pehar. Zur phud lnga pa wordt meestal geasso-
cieerd met de berggod gNyan chen thang lha (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 100), tevens 











“Deze drie hoge bergen200 zijn, net als de wereld van de oude gletsjers, het wereldsieraad van 
aDzam gling.”  
 
Deze gNyan chen thang lha, een belangrijke beschermer van de Nyingma-orde, wordt be-
schouwd als een bodhisattva van de achtste volmaaktheidsgraad (RYD, gnyan chen thang 
lha (geraadpleegd 13 december 2012)). 
 
Zur phud lnga pa is volgens een kroniek van de vijfde Dalai Lama een koning van de water-
geesten. Andere bronnen noemen hem echter als een koning van de gandharva’s, een klasse 
van hemelse wezens die in het bijzonder vanwege hun musicale vaardigheden vermaard 
zijn (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 129-130, 208; Keown 2004, 99). Hij verblijft in de 
gerechtstent van Ling ([683]; § 4.3; § 8.4): 
 
“De gerechtstent mThong ba kun smon is de zielentent van de god Thzangs pa dkar po. Het is 
het paleis van de luchtdemon (gNyan) Zur phud lnga ba. Het is de plaats waar de schitterende 
draak (kLu) gTzugs na ronddwaalt.” 
 
Samen met Thzangs pa en de klu-koning gTzug na is Zur khud lnga ba een uitstekende 
bron om te raadplegen ([706]; § 4.3; § 8.4): 
 
“Vraag de grote geest Dung gi thor thzugs can, de woeste luchtdemon Zur khud lnga ba en 
gTzug na mal gro gzi can zelf om hun mening.” 
 
§ 10.4 Overige bergen 
 
Ook andere bergen dan de Kailas en de rMa chen spom ra komen in het epos voor. 
Als A stag lha mo sterft, verschijnen haar de verschrikkingen van de bardo. Gedurende 
negenenveertig dagen dwaalt zij rond en uiteindelijk komt zij bij een bodemloze diepte. Als 
zij daarna gShin rje ontmoet en haar daden in haar vroegere leven op aarde tegenover hem 
moet verantwoorden, zingt zij hem toe en vertelt over haar daden ([828]; § 3.3.1): 
 
“Om, kostbare koning van de leer! Machtige, edele koning! … Mijn naam was Chos mthzo. 
Degene die zich in de leer verheugde, heette ook Chos mthzo. … Verder ben ik nog de Tza ri-
berg prosternerend omgegaan. De rGya dkar-berg ben ik prosternerend rechtsom gegaan. De 
sGang bo-berg ben ik prosternerend linksom gegaan. Ook ben ik de buitenste omgrenzing van 
de rGya nag-berg prosternerend rondgegaan. Was dit nuttig voor de leer?” 
 
De Tsari wordt als een van de drie heiligste bergen van Tibet beschouwd (§ 10.1). Het is 
een plaats van adembenemende schoonheid (Ricard, geciteerd in Dowman 1997, 177): 
 
“White and brilliant, the colour of crystal, // The central mountain is a king on his throne // 
Surrounded by lesser peaks as ministers. // Multicoloured flowers blanket the whole place. // 
Blossoms and fruit bedeck the trees. // Its meadows are like golden trays, // Carrying their 
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blue lakes like mandalas of turquoise; // Its rivers unfold like white silken scarfs.” 
 
Het is bij uitstek de tantrische krachtplaats waar het paleis van Chakrasaṃvara (Demchok), 
een emanatie van Boeddha Akṣobhya en een van de belangrijkste yidams, ligt. Vajravārāhī 
is zijn gemalin (Dowman 1997, 176-188; § 7.2.1). De heiligheid van deze berg is dan ook 
de reden dat A stag lha mo, althans volgens haar zeggen, als pelgrimage de khora rond de 
Tsari al prosternerend heeft afgelegd met als doel de nodige verdiensten te verzamelen. 
Ook rond andere bergen heeft zij de khora gelopen. De rGya dkar-berg rechtsom, zoals 
voor het boeddhisme gebruikelijk is; de sGang bo-berg linksom zoals de aanhangers van de 
Bon-religie dat doen. 
 
Op de Gierenpiek bij Rājagaha (Bihar, India), de Bya rgod phung po, kreeg Gesar zijn bij-
zondere helmbos ([836]; § 3.2.2): 
 
“De op deze helm gestoken zijden helmbos is geen gewone helmbos. Hij is onvergelijkelijk. 
Hij wordt Dar aphru khams gsum zil gnon genoemd. De Rigs gsum mgon po-geesten, die van-
zelf ontstonden, maakten hem. Op de Bya rgod phung po heeft de verheven Boeddha hem mij 
gegeven. Toen ik vroeg hem te mogen dragen, gaf hij hem aan mij.” 
 
En als laatste een fragment met een algemene verwijzing naar de berggoden. Wanneer A 
stag lha mo bij gShin rje in de hel aankomt, vraagt hij haar hoe ze haar leven in het land van 
de mensen geleefd heeft. Haar daden zullen door hem gewogen worden. Heeft ze wel de 
nodige goede daden verricht toen ze in het land van de levenden verbleef? De berggoden 
moeten tenslotte wel aanbeden en vereerd worden. ([827]): 
 
“Heb je daar, toen er geen bergbeschermgod was, een aBum khang201 gebouwd?” 
                                                 















“Auf des Berges Sonnenseite soll man Rhododendron sammeln; auf des Berges 
Schattenseite soll man Zypresse sammeln; zwischen Schatten- und Sonnenseite soll 
man Phönixschwanzkraut sammeln. Man veranstalte ein Brandopfer, das wie weiße 
Wolken sich erheben soll. So preise man die dGra-Geister.” 
 












§ 11. 1 Inleiding 
 
In het algemeen gesproken kunnen we zeggen dat de dGra lha goden zijn die op de een of 
andere manier bescherming bieden. Als zodanig komen ze dan ook in het epos voor ([545]): 
 
“De dGra-goden beschermen je heel goed.” 
 
De term dgra lha, letterlijk ‘vijand-god’, heeft echter diverse betekenissen. Allereerst is het 
een soort titel die gegeven wordt aan goden die hun aanbidders beschermen tegen vijanden 
en die helpen om hun bezit te vermeerderen. Zo wordt bijvoorbeeld de dharmapāla Pe har 
(§ 4.1; § 14.1) ook wel dgra lha chen po Pe har, ‘de grote dgra lha Pe har’, genoemd (De 
Nebesky-Wojkowitz 1996, 318). Naast deze betekenis wordt de uitdrukking ‘dgra lha’ ook 
gebruikt als aanduiding voor een meer persoonlijke godheid. 
Het idee bestaat dat iedereen vijf persoonlijke beschermgoden heeft – de zogenaamde 
‘Go ba’i lha lnga. Zij oefenen hun beschermende invloed uit vanaf verschillende delen van 
het lichaam. De Yul lha (‘plaats-god’) zit op de kruin van het hoofd, de dGra lha (‘vijand-
god’) op de rechterschouder, de Pho lha (‘mannelijke god’) bij de rechteroksel, de Mo lha 
(‘vrouwelijke god’) bij de linkeroksel en de Srog lha (‘god van het leven’) op het hart (De 
Nebesky-Wojkowitz 1996, 264; Samuel 1993, 187202). De Pho lha is, na de dGra lha, de 
belangrijkste persoonlijke beschermgod (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 318). Overigens 
wordt de term ‘pho lha’ ook als titel gebruikt, net zoals dat met ‘dgra lha’ het geval is (266). 
Van de vijf persoonlijke beschermgoden komen de pho lha (§ 11.2) en de dgra lha (§ 11.3) 
in het Gesar-epos voor. 
Hermanns spreekt over vier persoonlijke beschermgoden die op het hoofd, de beide 
schouders en voor de hartkuil zitten ([916 (noot 370)]). In een tweetal fragmenten in het 
epos worden deze vier beschermgoden in algemene zin genoemd. Beide keren worden ze 
met Zhal lu dkar po – Gesars halfbroer rGya thza – in verband gebracht. Allereerst ([594]): 
 
“De dag daarop heeft Zhal lu dkar po van lDong abum pa, die lijkt op de volle maan op de 
vijftiende, na ’s ochtends gedronken te hebben, zijn vier dGra-goden volmaakt op zijn li-
chaam verenigd.” 
 
En even later wanneer Me ru tze rGya thza – die zich in een dappere jongeman veranderd 
heeft en in de gedaante van de ambtenaar Ma dar stag yus het Hor-kamp nadert – herkent in 
de witte man die op een wit paard aan komt rijden ([595]): 
 
“De witte op het rijpaard in de hoek bij de gLing rMa-rivier wordt beheerst door zijn vier 
dGra lha. Zijn komst betekent dat het bloed van Hor ser omgeroerd zal worden.” 
 
Niet alleen mensen worden door persoonlijke dGra lha beschermd, ook bij dieren doet dit 
fenomeen zich voor. Zo hebben de voor de Ling-krijgers zo belangrijke paarden bescherm-
goden die zich, net als bij mensen, op bepaalde delen van het lichaam ophouden ([495]; 
[907 (noot 112)]): 
                                                 










“Ter rechter- en linkerzijde van het paard dwalen de dGra lha Dung skyong dkar po. … Op de 
bovenbenen (van het paard), die op de raderen van de wind lijken, cirkelen de dGra lha van 
Thze lha dar ma rond. Zelfs op elke haarwortel houdt zich een god op.” 
 
Het gaat hier mede om de witte Dung skyong, een koning van de watergeesten (§ 8.2). 
 
§ 11.2 Pho lha 
 
Ook de term pho lha komen we, zoals reeds vermeld, als een soort titel tegen. 
Gesar wordt op een nacht, vlak voor volle maan, door stammoeder A ne gung sman 
rgyal mo opgeroepen om kwade verschijningen uit te roeien en daarbij noemt zij de vergod-
delijkte stamvader Ger mdzongs gnyan po van Ling, wiens daden nageleefd dienen te wor-
den ([430-431]): 
 
“De opdracht van de grote god Thzangs pa schept verplichtingen. De tijd is gekomen om de 
kwade, magische verschijningen te vernietigen. Wees morgen, op de vijftiende, een meester 
van Pho lha (vergoddelijkte stamvader).” 
 
Ook later vinden we pho lha als titel terug, bij dezelfde vooroudergeest ([452]): 
 
“Toen zong Gesar dit lied: ‘bSwo! A ne gung sman rgyal mo, Pho lha Ger gar mdzongs gnyan 
po, de zeven Thzangs kameraden, wees allen mijn helper. Vader Thzangs pa dkar po, help 
mij.’” 
 
Wanneer in Ling iedereen verzameld is, spreekt Gesar de menigte toe. Hij vertelt over zijn 
opdracht die hij van de grote god Thzangs pa ontvangen heeft. Hij moet de duivel in het 
noorden onderwerpen. Hij zal vertrekken en tegen degenen die bijeengekomen zijn, zegt hij 
onder andere ([439]): 
 
“Laat jullie Pho lha de heer (beschermgod) van sGrubs khangs khra mo zijn.”203 
 
Net als de dGra lha worden ook de Pho lha als persoonlijke beschermgoden aangeroepen 
om getuigen te zijn van de vernietiging van de vijand. 
lDan ma van Ling is er zeker van dat gCes phrug, een held van Hor, spoedig door hem 
overwonnen zal worden ([610]; [917 (noot 406)]): 
 
“Wanneer jij met de groene helmbos niet overwonnen wordt, dan zijn de gevaarlijke Pho lha 
van gLing dkar po getuigen.” 
 
§ 11.3 dGra lha 
 
Wanneer beschermgoden als de dGra lha geen steun kunnen bieden, gaat het mis! Wanneer 
Gesar door een lied van de stammoeder de opdracht ontvangt naar het noorden te vertrek-
                                                 










ken om daar de duivel te onderwerpen, wil aBrug mo aanvankelijk niet dat hij weggaat. Zij 
doet echter een tevergeefse poging om Gesar in Ling te laten blijven: hij vertrekt. In een 
zekere nacht ziet aBrug mo gunstige voortekenen om Gesar achterna te gaan. Enige tijd 
later treft zij Gesar slapend aan. Zij zingt hem toe en zegt dat zij mee wil en de leiding wil 
nemen. Tot wie anders moet hij zijn toevlucht nemen? Als Gesar wakker wordt, zegt hij 
tegen aBrug mo ([445]): 
 
“Wanneer jij, aBrug mo, ons leiden wil – in de tijd dat ik een vijand die als doornen is, onder-
werp –, waar gaan we dan naartoe? In zo’n tijd verduisteren de dGra lha (beschermgoden) die 
mij omgeven alles, gelijk de zuidelijke wolken.” 
 
In dit fragment wordt de wens die aBrug mo uitgevoerd wil zien min of meer als rampzalig 
voorgesteld, als een verduistering van de dGra lha-beschermgoden waardoor Gesar van hun 
hulp verstoken zal blijven. 
 
lDan overdenkt wat de voornemens van de vijandelijke Horpa’s kunnen zijn. Hij gaat ervan 
uit dat hun leger naar alle waarschijnlijkheid naar Ling op zal trekken. In dat geval moeten 
de beschermgoden van Ling door een brandoffer, gemaakt van een speciale samenstelling, 
gunstig gestemd worden ([493]): 
 
“Op de zonzijde van de berg moet men rhododendron verzamelen; op de schaduwzijde van de 
berg moet men cipressen bijeenzoeken; tussen de schaduw- en zonzijde moet men feniks-
staartkruid verzamelen. Men richte een brandoffer op, dat als witte wolken moet opstijgen. Zo 
prijst men de dGra-goden.” 
 
De beschermgoden van Ling worden niet alleen door een brandoffer gunstig gestemd, ook 
gedode tegenstanders kunnen als offer voor de goden dienen. 
Wanneer lGa bde de Hor-strijder rTzal chen gevangen heeft genomen, daagt hij Me ru 
tze, sTobs chen, Ri bo, Gur dkar en de honderdduizend soldaten van Hor uit om de door 
hem vastgegrepen rTzal chen te helpen, want ([647]): 
 
“Zijn leven en zijn hart zullen aan de dGra lha van gLing dkar geofferd worden.” 
 
Niemand van Hor komt rTzal chen echter te hulp omdat ze denken dat lGa bde door de 
bescherming van de dGra lha-goden niet te overwinnen is en zijzelf gedood zullen worden 
([920 (noot 489)]). 
Ook op andere wijzen kunnen de dGra lha gunstig gestemd worden. Wanneer Gesar op 
het punt staat naar de hemelse velden te vertrekken, neemt hij afscheid van zijn volk. Maar 
niemand hoeft zich door hem verlaten te voelen, er zijn genoeg dGra lha om bescherming te 
bieden. Natuurlijk moet er wel geofferd worden ([879]): 
 
“In dit leven zijn zij de beschermende dGra lha. Aan hen zullen de zeven graanspijzen geof-
ferd worden. Als men hen een vergeldingsoffer schenkt, worden zeven spijzen aangeboden. 











Ook in Hor wordt opgeroepen de beschermgoden te prijzen. De Thel-goden gNam thel dkar 
po, Sa thel nag po en Bar thel khra po spelen daarbij een voorname rol.204 Zij worden im-
mers als de dGra lha van Hor gezien ([636]; [914 (noot 300)]):  
 
“De heersers van de dGra lha van Hor ser zijn The rang dkar, The rang nag en The rang 
khra, deze drie.” 
 
De Horpa’s worden opgeroepen de Thel-goden te eren en hen te loven ([574-575]): 
 
“Aan de blauwe hemel in de gelukshof dwaalt gNam thel als de zon en de maan rechtsom. 
Loof deze wetende god, de waardige dGra lha! Op de onveranderlijke plaats in het lege lucht-
ruim stormt Bar thel met oergeraas tegen de wind. Loof deze eerbiedwaardige god, de waardi-
ge dGra lha! Op de kleine aardvlek bZi ling nor bu dondert Sa thel als de storm van de golven 
van de oceaan. Loof deze unieke, eerbiedwaardige god, de waardige dGra lha!” 
 
Niet alleen aan de Thel-beschermgoden, ook aan de stamvader en de ‘grote koningen’ van 
Hor moet geofferd worden om ze gunstig te stemmen. Ook zij worden als dGra lha van Hor 
beschouwd: 
 
“Offer aan de dGra lha van koning A yan! ([499]; [908 (noot 126)]) 
 
“Offer aan de dGra lha’s van de negenenveertig grote koningen!” ([538]) 
 
Nadat lDan ma in een lied bezongen heeft dat hij de redder en beschermer van Ling is en 
dat hij de soldaten van Hor zal afslachten, zegt zijn paard dNgos grub ldem pa dat zij door 
verdiensten uit een vorig leven verenigd zijn. Over lDan ma zegt het paard ([494]): 
 
“De held lijkt op de dGra lha en Wer ma zelf.”205 
 
Gesar heeft in de hemel van de goden een bijzonder, zwart levenskleed gekregen: een kleed 
waar wapens door een bijzondere toverwerking niet doorheen kunnen dringen. Het magi-
sche levenskleed wordt als een dun hemd op het blote lichaam gedragen en het zorgt daar-
door voor onkwetsbaarheid van de drager ([910 (noot 168a)]; [919 (noot 440)]). Toen Ge-
sar naar het noorden vertrok, gaf hij zijn levensmantel, pantser en handpijl aan rGya thza 
([725-726]). Het levenskleed wordt als het ware als een beschermende dGra lha beschouwd: 
 
“De pijl drong binnen in de naad van het boven- en onderpantser. Omdat hij daaronder het 
zwarte dGra lha’s levenskleed van gLing-Seng chen nor bu dgra adul droeg, was de pijl niet 
in staat deze te doorboren.” ([518]) 
 
“Het binnenste, donkere levenskleed van de dGra lha is één.” ([629]) 
 
“Om het donkere dGra lha’s levenskleed en het beschermende rDo rje-pantser te vervaardi-
gen, werd de moeder van de mKha agro ma uitgenodigd.” ([802]) 
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Wanneer rGya thza zich op zeker moment naar Hor begeeft – vermomd als de door hem ge-
dode Hor-strijder Lha’u door diens pantser, helm, heupwapens te gebruiken – heeft hij zijn 
beschermende kleed afgelegd ([803]): 
 
“Het dGra lha’s levenskleed (van onkwetsbaarheid) en het bSungs ba'i rdo rje-pantser legde 
hij op een vierkantige steen en hij vereerde deze driemaal.” 
 
Deze gebeurtenis krijgt een fatale afloop. Omdat rGya thza het beschermende dGra lha-
kleed heeft afgelegd, zal hij in een gevecht met Me ru tze door diens lans gedood worden. 
Als hij sterft, beeft de aarde zesmaal en een witte regenboog vult hemel en aarde ([804]). 
 
rMa rgyal spom ra is een dGra lha-beschermgod van Ling ([592]; ([916 (noot 363)]; § 10.2): 
 
“Op de vooraan gelegen bergen vertrouwend is hij de dGra lha van de stammen van gLing.” 
 
Na een geweldige overwinning van rGya thza op Hor, keert hij met een groot aantal geroof-
de helmbossen van overwonnen tegenstanders terug naar het kamp van Ling waar hij als 
een held ontvangen wordt. Hij is als een beschermgod voor Ling geweest ([596]): 
 
“Toen in het kamp van gLing alle helden het schouwspel zagen, vulden zij omdat de dGra lha 
zo geweldig gezegevierd had, het dal met Ki- en bSwo-kreten, grepen rGya thza's paard en 
stapelden een heleboel (van de geroofde) bonte helmbossen opeen.” 
 
Ook de Khra thzang-vesting, mogelijk dezelfde als de Khra thzang abar ba – de plaats van 
de vijand-goden waar de dGra-gebroeders van de negen werelden verblijven ([759]; § 11.3) 
– is voorzien van de titel dGra lha ([596]): 
 
“Het eerste offerlied: In dGra lha khra thzang heeft de held Seng dung grags, die grote tover-
macht bezit, de onweerstaanbare vijand tegen de grond gegooid. Zo’n man is het.” 
 
Dezelfde held Seng dung vinden we als beschermgod in de Khra-vesting terug in de twee 
volgende fragmenten, respectievelijk gezongen door de helden lDan ma en Seng stag: 
 
“Heldhaftige dGra lha, beroemde held Seng dung, de tovergeweldige en vaardige in de bo-
venste Khra-vesting, verhoog het aanzien van de held A nu206!” ([608]) 
 
“dGra lha dPa seng dung grags in de dappere, bovenste bonte dGra lha vesting en gByan 
stag dgra nying dmar zan can in de Me ri dmar po-vesting, help nu A bo207.” ([578]) 
 
Ook gNyan stag dmar po (§ 8.4; § 9.1.3), de koning van de bTzan-demonen, is een dgra lha 
([758-759]): 
 
“Laat dGra lha gNyan stag dmar po, hij die het Mi dmar bse-pantser draagt, van het dBang 
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drag bse-paleis komen! Het lichaam heeft hij met het Dar dmar ral gu-sieraad van edelstenen 
verfraaid. Met de hand grijpt hij de Zang gri bse-lans vast. De gLo mchin-lasso pakt hij met 
de mond.” 
 
En ook voor hem wordt geofferd ([657]): 
 
“In bSe mkhar abar208 wordt aan de dGra lha van gNyan stag dmag geofferd.” 
 
Van de dGra lha zijn diverse groepen bekend. In § 11.1. is de groep van de ‘Go ba’i lha 
lnga, de vijf persoonlijke beschermgoden, genoemd. De Nebesky-Wojkowitz (1996, 328) 
noemt nog enkele andere verzamelingen, in aantal variërend van zeven tot dertien groeps-
leden. Met name noemt hij de dGra lha mched dgu, de groep van de negen dgra lha gebroe-
ders.209 lHa rgod thog abebs, een woeste god, is hun vader en de godin kLu mo dung 
skyong ma, een vrouwelijke waterdemon, hun moeder ([928 (noot 697)]). Ook in het epos 
komen we deze groep van negen tegen. De dGra lha-gebroeders worden door Gesar aange-
roepen om hem te ondersteunen ([759]): 
 
“In Khra thzang abar ba, plaats van de vijand-goden, zijn de dGra-gebroeders van de negen 
werelden: dPa ston dmag dpon, de eerste, mThu chen dgra adul, de tweede, sNang grags 
abrug sgra, de derde, Drag rtzal thog abebs, de vierde, sKyes pa’i srog adob de vijfde, sDang 
ba’i srog cod de zesde, sKyes bu rang rgyal, de zevende, Bya khra dkar po de achtste, dGra 
sman gshogs drug, de negende; komen jullie allen vandaag om de man te helpen!” 
 
Een andere groep die tot de dgra lha behoort, is de dBang thang ‘go ba’i lha lnga. Van deze 
groep maakt dGe lha deel uit, een geluksgod die aangeroepen wordt om een goede oogst te 
geven (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 328, 332-333). In één fragment vinden we dGe lha 
terug. Hermanns geeft daarbij de toelichting dat de god hier een rol als behoeder van het 
nakomelingschap vervult: kinderen vormen voor Aziaten immers het hoogste geluk ([928 
(noot 714)]). De dGe lha wordt de melodie van een lied aangeboden ([774]):  
 
“De melodie offeren we aan de wilde dGe lha.” 
 
In een lied verwijst sNang ngu, de dertienjarige strijder van Ling die als jongeling met zes 
andere helden op weg is om Hor te bestrijden, naar de jonge generatie waarin een zeker 
vertrouwen als persoonlijke beschermer moet worden gesteld ([561]; [913 (noot 279)]): 
 
“De voorste leider van de jonge generatie is aBum pa. Laat dGra lha rtze rgyas de plaats van 
het vertrouwen van het hart zijn.” 
 
rTze rgyas is de elfjarige zoon van rGya thza. Hij komt nog in een aantal andere fragmenten 
naar voren waarin hij wordt aangeduid als dGra lha. Door deze benaming lijkt hij een soort 
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god te zijn die Ling beschermt: 
 
“In de poorten van het paleis grepen de zoon dGra lha rtze rgyas en alle anderen de tomen 
van de paarden en ze gingen naar binnen.” ([785]) 
 
“Maar toen stond zijn zoon dGra lha rtze rgyas, die slechts elf jaar oud was, uit zichzelf van 
zijn kussen op en sprak: Ja maar grote vader Zhal dkar! … Ik ben aBum ap's dGra lha rtze 
rgyas.”210 ([788]) 
 
“Zoon dGra lha rtze rgyas, luister! … Jij, mijn enige zoon dGra lha rtze rgyas! In het alge-
meen: handel zoals Seng chen het gezegd heeft. In het bijzonder: neem het besluit de verkeer-
de wegen van de wereld zeker niet te bewandelen!” ([790]) 
 
Wanneer de eindstrijd tussen Hor en Ling nadert en Gur dkar in de Ya za-vesting door troe-
pen van Ling belegerd wordt, zingt Seng stag een onverklaarbaar211 zwaardlied waarin de 
dGra lha opgeroepen worden Gesar te beschermen ([808]): 
 
“De menigten van de dGra lha-goden, luchtdemonen en draken, alle beschermers van de leer, 
bewaken jullie koning Ge sar, de donkere gDong.” 
 
Wanneer Gesar op het punt staat naar het Reine Land te gaan, spreekt hij bij zijn vertrek 
zijn volk toe. Maar niet alleen hij neemt afscheid, ook de paarden en wapens die Gesar naar 
het paradijs zullen volgen, doen dat. De pijl dNgul stong rgod sgro me abar houdt een toe-
spraak en zegt dat hij naar het godenrijk gaat. Ook het zwaard bDud gcod spreekt ([884]): 
 
“Toen verhief zich in het midden van de dGra lha’i mthzon-vesting de degen Ngo dmar bdud 
gcod en hij sprak: ‘gLing Seng chen gaat zeker naar het paradijs. Ook ik, het godenzwaard, ga 
naar het land van de geesten. Wapens, vormen jullie het aangezicht van de dGra lha.’” 
 
Vader Thzangs pa dkar po, moeder aBum skyong en vele anderen gaan Gesar begroeten 
wanneer hij naar de hemel wil vertrekken. In hun magische verschijning komen ze naar 
beneden op de Pho lha’i grub khang lha-vesting af. De witte godenvlag van Thzangs pa 
dkar po wordt aan Gesar overhandigd. Hijzelf spreekt en zingt Gesar toe ([885]): 
 
“Het is de barmhartigheid van de zegevierende dGra lha van de zoon dat wij, vader en zoon, 
nu weer onafscheidelijk zijn.” 
 
Als laatste Lha thod phyva gang. Het is onduidelijk of deze ook tot de dGra lha behoort. 
Wanneer Gesar naar het noorden vertrekt om de duivel te onderwerpen, pakt hij zijn bij-
zondere uitrusting van helm, pantser, zwaard, degen, schild en pijl-en-boog (§ 7.1). Hij is 
omgeven door allerlei beschermgoden, waaronder ook de blauwe Tārā ([438]): 
 
“Op mijn rechterschouder verblijft Shel dkar po’s Lha thod phyva gang (beschermgod). Op 
mijn linkerschouder is de turkooizenblauwe sGrol ma.”  
                                                 
210 Een zetfout in de tekst van Hermanns. Bedoeld zal worden: aBum pa's dGra lha rtze rgyas. 















“Doch aDzam gling Ge sar König betete dieses Lied und sprach: “Mani-Gemurmel! 
Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me hum 
hri ye! Dreimal bete ich dieses Mani, damit unter dem achtspeichigen Himmelsrad 
und über dem achtblätterigen Erd-Lotos-Polster der Tugendsegen erscheine, welcher 
das Herz erfüllt. Im allgemeinen: segne die sechs Arten der Lebewesen! … Om ma 
ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me hum hri ye! 
Dreimal bete ich dieses Mani. … Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me 
hum hri ye! Om ma ni pad me hum hri ye! Dadurch, daß ich dreimal den Mani-
Segen gesprochen, mögen die von Ge sar-König Gesegneten alle zum westlichen 
Paradies gelangen.” 
 
P. Matthias Hermanns, Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar 










§ 12.1 Inleiding 
 
Na de in de voorgaande hoofdstukken besproken boeddha’s, goden en demonen uit het 
Tibetaanse pantheon die voorkomen in Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar, 
volgt nu een bonte verzameling van goden die ook een plaats(je) in het epos gekregen 
hebben. Soms gaat het daarbij om slechts eenmaal optredende goden, soms komen ze uit-
gebreider aan bod. Van beide categorieën zullen we hieronder, in willekeurige volgorde, 
voorbeelden tegenkomen. Maar hoe weinig of vaak ze zich ook voordoen: ze zijn er! 
Overal zijn ze in het alledaagse leven aanwezig: vleesetende geesten, die lijken willen 
bemachtigen; gletsjergeesten, die lawines laten razen; vergoddelijkte voorouders; weer-
goden, die regen, sneeuw- en hagelstormen veroorzaken; en hebzuchtige demonen. 
 
§ 12.2 Dregs pa 
 
In § 8.1 zijn we bij de introductie van de lucht- en watergeesten de ‘dregs pa’ al tegen geko-
men. Volgens de Rangjung Yeshe Dictionary is een dregs pa een ‘hooghartige geest’, een 
kwaadaardige geest die trots en arrogant kan zijn (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 4; RYD, 
dregs pa (geraadpleegd 26 januari 2012)). De Nebesky-Wojkowitz gaat in zijn standaard-
werk Oracles and Demons of Tibet: The Cult and Iconography of the Tibetan Protective 
Deities uitvoerig in op deze zeer uitgebreide groep van godheden (1996, 253-317). Hij ver-
meldt dat de term ‘dregs pa’ op verschillende wijzen gebruikt kan worden. Soms is het een 
soort benaming voor dharmapāla’s van een hogere volmaaktheidsgraad. Zo kwamen we de 
krijgsgod lCam sring tegen die voorzien is van zo’n benaming: Dreg pa lcam sring ([563]; 
§ 6.6). Vaker echter is dregs pa een algemene benaming voor de vele goden en godinnen 
van lagere rang die van origine dikwijls tot het pantheon van de Bon-religie behoren (De 
Nebesky-Wojkowitz 1996, 253). In § 8.1 kwamen we de gnyan en klu als voorbeelden van 
deze laatste categorie tegen. 
Aan de hand van een tekst van de Nyingma-orde212 somt De Nebesky-Wojkowitz een 
dertigtal klassen op die tot de dregs pa behoren: de lha, een klasse van Oudtibetaanse god-
heden (1996, 268-269); de lha mo, godinnen waarvan het onduidelijk is of ze van Tibetaan-
se oorsprong zijn (269); de gshin rje, de mannelijke demonen van de dood, en de gshin rje 
mo, hun vrouwelijke tegenhangers, godheden die waarschijnlijk van pre-boeddhistische 
oorsprong zijn (269); de ma mo, een klasse van Oudtibetaanse godinnen (269-273); de 
sngags srung, de bewakers van de mantra’s (273); de bdud, eveneens een klasse van pre-
boeddhistische godheden (273-277); de bdud mo klasse (277); de rgyal po-demonen met 
hun leider Pe har (277-278); de ging, een klasse van Bon-goden, maar later vooral als voor-
voegsel bij de namen van dharmapāla’s gebruikt (278-280); de dgra lha, beschermgoden 
(280); de gza’, planetaire goden (280); de srin po en srin mo, vleesetende demonen afkom-
stig uit het pantheon van het pre-boeddhistische Tibet (280); de gnod sbyin en gnod sbyin 
mo die geïdentificeerd kunnen worden met de yakṣa’s en yakṣī’s (281); de mgon po, met 
Mahākāla aan het hoofd (281); de rudras, die van Indiase oorsprong zijn (281); de dmu 
                                                 










bdud (281-282); de mu stegs pa (282); de yul lha met aan het hoofd de berggod lHa rabs 
shams po (282); de gnam sman (282); de btsan (282); de the’u rang (282-283); de ‘gong po-
demonen (283-285); de bgegs (285); de mkha’‘gro ma, de ḍākinī’s (285); de klu bdud (285-
287) en de klu mo (287). 
Diverse van deze klassen zijn al besproken, namelijk de mgon po (§ 6.3), mkha’‘gro ma 
(§ 7.2.2; § 7.2.3), ma mo (§ 7.2.3), gshin rje (§ 9.1.1), bdud (§ 9.1.2), btsan (§ 9.1.3), rgyal 
po (§ 9.1.4), gnod sbyin (§ 9.1.5), gza’ (§ 9.1.6) en dgra lha (hoofdstuk 11). In hoofdstuk 14 
komen de the’u rang, de beschermgoden van Hor, uitgebreid aan de orde. Van de nog niet 
besproken groepen uit de indeling van De Nebesky-Wojkowitz worden in § 12.2.1 de srin-
demonen behandeld. De andere klassen van de dregs pa komen in Das National-Epos der 
Tibeter gLing König Ge sar niet in een herkenbare vorm voor. 
 
§ 12.2.1 Srin: bloeddorstige demonen 
 
Waddell (1934, 369) noemt de srin po ‘kannibale, boze geesten’. Hermanns spreekt over 
demonen, die meestal in de nacht rondstruinen en die, omdat zij gevaarlijk zijn, door de 
mensen zeer gevreesd worden ([918 (noot 410)]). Ook probeert deze demonensoort zich 
van lijken meester te maken ([909 (noot 152)]). De Rangjung Yeshe Dictionary vermeldt 
ook dat de srin po bloeddorstige, kannibale demonen zijn die menselijke wezens eten. Ze 
komen overeen met de rākṣasa’s uit de Indiase traditie die ziekten veroorzaken en ongeluk 
brengen (RYD, srin po (geraadpleegd 27 november 2012)). We vinden de hier vermelde 
hoedanigheden van de srin po gedeeltelijk terug in Das National-Epos der Tibeter gLing 
König Ge sar. 
 
Als eerste een fragment over A stag lha mo, de vrouw van Gesar, waarin de negatieve con-
notatie van de srin po-demonen naar voren komt. 
Wanneer zij in de hel vóór gShin rje – de Heer van de Dood – verschijnt, zullen haar 
goede en slechte daden gewogen worden. Uit haar rechterbovenarm wordt een klein wit 
jongetje geboren, dat haar goede daden in herinnering brengt. Uit haar linkerbovenarm 
wordt een klein zwart jongetje, een verwoestend duiveltje, geboren. In een zwarte zak van 
doek legt hij zwarte stenen, zo groot als de Meru, die haar kwade daden representeren. Het 
duiveltje wekt daarbij de suggestie dat A stag lha mo in het land van de duivels en de srin-
demonen de nodige zonden heeft begaan ([829]): 
 
“Ik ben de duivel die gekomen is om deze mensen schade te berokkenen. De verlangens van 
deze mensen zijn de mijne. Toen zij vroeger in het land van de levenden verbleef (in een van 
haar vroegere perioden), waren de nakomelingen van de negenhoofdige mensen duivels en 
Srin-demonen. Toen zij in het bovenste land verbleef, leefde ze in het land van de duivel. 
Deze vrouw werd duivelin A stag genoemd. … Voor zo’n vrouw is er geen verlossing.” 
 
Vervolgens de lust van de srin po om op zoek te gaan naar menselijke lijken. Het is alsof ze 
er na het overlijden van een menselijk wezen niet snel genoeg bij kunnen zijn ([509]): 
 










drievoudig: Is een mensenleven beëindigd, dan staat de Srin po op de drempel.” 
 
Dar aphen zal wraak nemen op Hor voor het verlies van sNang ngu, een van de jonge hel-
den van Ling (§ 9.1.3). Zijn, uit een zwarte bamboestengel vervaardigde, lans is in giftig 
water dat uit srin po-bloed vervaardigd is, gehard en zo wordt in dit tekstgedeelte gewezen 
op het venijnige karakter van de srin po-demonen ([612]): 
 
“Het krachtige water werd uit Srin po-bloed bereid.” 
 
Demonen moeten bestreden worden en wie is daar beter voor toegerust dan Gesar? 
Me ru tze vreest dat het einde van Hor zal aanbreken wanneer zij ten strijde zullen trek-
ken tegen Ling. Gesar heeft immers veel beschermers en hij zal, zo denkt Me ru tze, Hor 
met succes bestrijden. In een lied bezingt Me ru tze Gesars ongekende macht. Zo is hij in 
staat de demonen, waaronder de srin, te overwinnen ([469]): 
 
“Hij is de onderdrukker van de zwarte duivel. Hij wordt het nekjuk van de gele Hor. Hij is de-
gene die de aDri en Srin overwint. Hij is de redder van aDzam bu gling.”  
 
Ook Gesar zelf spreekt zich in dezelfde zin uit ([888]): 
 
“Terwijl veel aDre-demonen en Srin-duivels van het land onderdrukt werden, was ik degene 
die de rDo rje-toverkracht bezat.” 
 
De srin worden ook in verband gebracht met wapenuitrustingen en paarden. Dat dat in alle 
gevallen juist bij Khro thung gebeurt, lijkt niet toevallig te zijn. Hij immers is de grote ver-
rader van Ling en een associatie van hem met de kwade invloeden van de srin po ligt dan 
ook voor de hand. Zowel pantser, helm en degen als paarden worden in een viertal passages 
met de kwade demonen verbonden: 
 
“Het stamhoofd Khro thung deed echter zijn Srin-pantser Mu li thzem thzem om. Hij zette de 
Srin-helm Nam mkha'i thog phub op zijn hoofd. Hij besteeg het Srin-paard Gu gu rog thzogs.” 
([524]) 
 
“Toen kwam A khu Khro thung bij de rand van het kamp van Hor. Hij rolde met zijn rode 
ogen en zijn gezicht en lippen trilden. Opschepperig trappelde hij met zijn benen. Midden op 
het zadel plaatste hij de Srin-degen aBar ba rtze rnon.” ([533]) 
 
“Het daaropvolgende gele paard is aPhar ba rnga nag, een Srin po (demonen)-paard. De 
naam van de man hoeft niet genoemd te worden. Hij is de kleine vos213.” ([584]) 
 




                                                 










§ 12.3 dKon mchog gsum: de hoogste god 
 
De hoogste hemelgod van de oude Tibetanen is reeds zijdelings in § 7.2.3 genoemd. Onder 
de naam dKon mchog gsum214, ‘de Allerkostbaarste’, is hij bekend ([904 (noot 27)]; Her-
manns 1955: 58). Onder andere door Gesar wordt hij vereerd ([749]): 
 
“dKon mchog gsum, de onfeilbare, kostbare Heer, wees vereerd door een hart vol van concen-
tratie.” 
 
Ook voor hem wordt geofferd: 
 
“Breng offers aan de goden! Het offer naar boven is voor de verlosser dKon mchog gsum (de 
hoogste god).” ([493]) 
 
“Schenk het offerlied aan dKon mchog gsum!” ([745]) 
 
Me ru tze denkt dat wanneer de soldaten van Hor naar Ling gaan, de hoogste geest dKon 
mchog gsum tot tegenstander van Ling gemaakt moet worden ([468]): 
 
“Wanneer de soldaten van Hor naar Khra bo gling zullen gaan, moet dKon mchog gsum, de 
hoofdgod, tot tegenstander van koning Ge sar van gLing gemaakt worden.” 
 
Alleen dan kan immers Ling door Hor vernietigd worden.215 
 
In § 11.1 hebben we gezien dat iedereen een aantal persoonlijke beschermgoden heeft die 
op het hoofd, op de beide schouders en voor de hartkuil zitten. Maar ook de lama, de 
yidam-beschermgod en dKon mchog gsum, de hoogste god, beschermen het hoofd van 
sTag rong gzigs aphen, de oudste van de dertig helden van Ling ([598]); [916 (noot 378)]): 
 
“Lama, Yi dam, dKon mchog gsum, mijn beschermers, blijf op de plaats die jullie niet moeten 
verlaten, op mijn kruin.” 
 
Gesar spreekt Me bza toe. Zij wil hem een drankje geven waardoor zijn aanzien hoger zal 
worden dan dat van alle anderen. Maar Gesar is gezien zijn eerdere ervaring – zij heeft hem 
vroeger eens een drankje gegeven waarna hij zich niets meer kon herinneren – een gewaar-
schuwd man: schijn bedriegt! Hij antwoordt haar in een lied dat begint met ([755]): 
 
“Vereer de zegevierende verlossingsboeddha aan zijn voeten! Vereer Heer dKon mchog 
gsum! Wees een herder voor de gedachten van de man van gLing!” 
                                                 
214 Hij is ook bekend met de naam lha dkon mchog ([586]; [904 (noot 27)]). Boeddhisten zijn de naam later gaan 
gebruiken in een breder verband ([915 (noot 343)]). dKon mchog gsum staat voor ‘De Drie Juwelen’: de Boeddha, 
de Dharma en de Saṅgha (RYD, dkon mchog gsum (geraadpleegd 28 november 2012)). 
215 Een vergelijkbare situatie heeft zich in § 10.2 voorgedaan. De berggod rMa rgyal spom ra is zowel een godheid 











Hermanns merkt bij dit laatste fragment op dat hier voor de hoogste god en voor de Boed-
dha dezelfde benaming dKon mchog gsum gebruikt wordt ([927 (noot 683)]). 
 
§ 12.4 bSe reg: hebzuchtige demonen 
 
De bse (se, bsve) is een klasse demonen waar weinig over bekend is. Ze schijnen in relatie 
te staan tot de bdud (§ 9.1.2) en de btsan (§ 9.1.3) (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 310). In 
het epos wordt eenmaal gesproken over de bSe reg. Onduidelijk is of deze bSe reg deel uit-
maken van de klasse van de bse. Hermanns spreekt over hebzuchtige demonen ([845]). 
 
Wanneer A stag lha mo in de hel beland is en daar alle verschrikkingen ziet waaraan de hel-
bewoners onderworpen worden, legt Gesar uit dat dit alles een vergelding is voor vroegere 
daden, zoals die door zondige mannen en vrouwen begaan zijn ([845]): 
 
“In de drie zomermaanden reden ze op mooie paarden rond. Als rovers zwierven ze overal 
rond. Als wolven verlangden ze naar eten en brandden ze als vuur. Nu lijkt hun smachtende 
mond op die van hongerdemomen; hun ledematen worden uiteengerukt. Toen ze de rijkdom-
men van de vooraanstaande rijken zagen, verlangden ze ernaar om, net als begerige bSe reg-
demonen, een hapje te krijgen. Toen ze hoorden dat er iemand ziek was die vervolgens stierf, 
verheugden ze zich innerlijk als de kwade duivel The’u rang.”216 
 
De hongerdemonen zijn de yi dwags – de hongerige geesten die volgens de traditie een van 
de zes bestaansvormen vormen. Ook zij komen in het epos voor ([861]): 
 
“In het land sKya sha le bye ma verblijven de sNgo hrig ge Yi dwags.”217 
 
§ 12.5 Wer ma: beschermgoden 
 
Er is weinig bekend over de wer ma ([928 (noot 698)]). Bellezza (2005, 384 (noot 138)) 
noemt de wer ma een klasse ‘krijger-beschermgoden’, die nauw verwant is met de sgra-
bla.218 De benaming dgra lha, als een soort titel die gegeven wordt aan goden die hun aan-
bidders beschermen tegen vijanden, komt ook voor bij veel van de godheden die tot de 
klasse van de wer ma behoren (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 333-334). Zij vormen een 
belangrijke categorie goden – bestaande uit twee hoofdgroepen, één van honderdtachtig en 
één van driehonderdzestig leden – van de Bon-religie. De wer ma worden genoemd in een 
aanroeping van bovennatuurlijke wezens die de lab tze219 bewonen, de steenhopen die dik-
wijls bij passen worden opgericht (334). 
                                                 
216 De klasse van de The’u rang wordt in § 14.1 besproken. 
217 Yi dwags, de hongerige geesten, bestaan in drie klassen: yi rlag can, bsgrib pa can en brang ske lce skad phra 
([939 (noot 87)]). 
218 sgra-bla wordt ook geschreven als dgra bla (RYD, sgra bla (geraadpleegd 29 november 2012)). De Nebesky-
Wojkowitz (1996, 318) merkt op: “The term dgra lha, – pronounced colloquially dabla, and therefore sometimes 
erroneously written dgra bla – is, however, also the name of one particular, personal protective deity.” De termen 
sgra-bla, dgra bla en dgra lha (besproken in hoofdstuk 11) worden dus door elkaar gebruikt. 










De verbintenis van de wer ma met de Bon-religie is reeds ter sprake gekomen. In §10.2 zijn 
twee aspecten van de berggod rMa rgyal spom ra vermeld. Voor de stam van Ling is hij een 
dGra lha-beschermgod, maar ook voor de Horpa’s die aanhangers zijn van de Bon-religie, 
is deze godheid een beschermer. Hij is een wer ma voor Gur dkar ([592]; [916 (noot 363)]): 
 
“Voor de op de achter gelegen bergen vertrouwende Hor is hij Gur dkar Wer ma.” 
 
Ook in § 11.3 kwam de wer ma-god voor. lDan ma werd ermee vergeleken ([494]): 
 
“De held lijkt op de dGra lha en Wer ma zelf.” 
 
Dat de wer ma in groepen voorkomen blijkt uit een tweetal fragmenten. 
Terwijl in Hor de waarzegger Dung mgo een voorspellende droom heeft waarin de strijd 
tussen Hor en Ling naar voren komt en waaruit blijkt dat de voortekenen slecht zijn voor 
Hor, vraagt lDan ma zich af wat de bedoelingen van Hor zijn. Hij gaat ervan uit dat hun 
strijdmacht naar Ling zal optrekken. De vele soldaten zijn nauwelijks te overzien (([493]): 
 
“De soldaten van de Wer ma stromen in grote aantallen toe. Hun heupvaantjes fladderen heel 
levendig. Luid weerklinkt het geluid van hun geslurp van het bloed. Degene die de heldhafti-
ge vijand-god uitbeeldt, is Ge sar zelf. Ge sar is eveneens degene die de Wer ma uitbeeldt.” 
 
Met andere woorden: de vijand mag dan wel komen, maar Gesar zelf zal Ling beschermen. 
 
Later worden in het epos twee groepen van respectievelijk dertien mannelijke en dertien 
vrouwelijke wer ma vermeld ([759-760]): 
 
“Jullie dertien Wer ma-wereldgoden en dertien Ma gron yag dar, kom nu uit de innerlijke 
hemelplaats Ye smon om de man te helpen!”  
 
De man die geholpen moet worden, is Gesar. De wer ma, de Bon-goden van Hor, helpen 
kennelijk ook Ling, rechtstreeks of misschien wel door Hor onwelgevallig te zijn. Ze zijn 
met zijn dertienen en wonen als beschermgoden van de wereld in de hemelplaats Ye smon. 
De dertien Ma gron yag dar, ‘de goedheid verbreidende, mededogende moeders’, zijn hun 
vrouwelijke tegenhangers. Ook van hen is weinig bekend ([928 (noot 698)]). 
 
§ 12.6 Sri-demonen 
 
De sri-demonen vormen een klasse geesten die hun eed gebroken hebben of die er ketterse 
opvattingen op nahouden (RYD, Treacherous Spirits (geraadpleegd 10 december 2012)). 
De Nebesky-Wojkowitz bespreekt ze bij de dregs pa (1996, 300-303). Hij noemt de sri een 
belangrijke klasse van vroege Tibetaanse godheden, een klasse die op zichzelf weer is on-
derverdeeld in vele subklassen. In het epos worden de sri één keer genoemd. 
Wanneer Gesar met A stag lha mo in het derde hellerijk verblijft, zingt hij een lied 
waarin hij uitlegt waarom gestorven mannen en vrouwen daar zo lijden. Ook de Bon-tove-










“De onbarmhartige Bon-tovenaars hebben de zielen naderbij gelokt om hen in toverkisten te 
vangen. Ze hebben de waterdemonen vastgebonden en de Sri-demonen onderdrukt opdat ze 
niet bevrijd konden worden.” 
 
Gesar wijst er hier op dat door toverkunst en valstrikken de zielen door de Bon-magiërs 
gevangen werden genomen en in een toverkist werden opgesloten. Daardoor werden de be-
trokkenen ziek. Een andere tovenaar moet dan door zijn magie de zielen weer bevrijden en 
terugbrengen. Het is de droomziel, één van de drie menselijke zielen, die juist bij dromen 
het lichaam verlaat en rondzwerft. ([938 (noot 65)]). Het fragment lijkt er overigens op te 
wijzen dat de sri-demonen ook een gunstige invloed kunnen uitoefenen. 
 
§ 12.7 sDe 
 
lGa bde, de meester-steenslingeraar van Ling wordt beschermd door een geest. Het is de 
machtige rDo rje legs pa, de patroon van de slingeraars en van de katapulten, en een van de 
machtigste beschermgeesten van Tibetaanse oorsprong ([920 (noot 480)]). Hij rijdt op het 
zwarte paard rTing dkar, letterlijk ‘wit-hoef’, waarbij ([643]): 
 
“De witte sDe (soort geesten) leiden de teugels.” 
 
§ 12.8 So abrang jo mo: godin van de vruchtbaarheid 
 
So abrang ma is de godin van de vruchtbaarheid tot wie men zich richt als men kinderwen-
sen heeft. Zij neemt als een zwangere in haar lichaamsvormen toe en daarna weer af als 
iemand die bevallen is ([926 (noot 671a)]). 
Wanneer de drie kraanvogels, de zielenvogels van aBrug mo, in het noorden bij Gesar 
zijn aangekomen, beseft hij dat zij uit Ling gekomen zijn. Hij vraagt hen de situatie in Ling 
te schetsen: “Zijn er twisten? Zijn er vijanden gekomen? Hoe gaat het met alle helden?” En 
daarbij wordt op overdrachtelijke wijze de godin genoemd ([749]): 
 
“Is er bekend of er vrede of oorlog is in gLing dkar mThong ba kun smon?220 Blijft So abrang 
jo mo, met het witte gelaat, van dBus zonder toe- of afname onveranderd?” 
 
Is er oorlog of vrede in Ling? Alles is veranderlijk, net als de lichaamsvormen van de godin 
van de vruchtbaarheid, maar na verloop van tijd misschien ook niet meer. 
 
§ 12.9 Grul-demonen 
 
De Grul-demonen verblijven in de bergen ([486]): 
 
“In het bovenste rMa-gebied zijn dertien toppen van de (landbescherm)goden. In het onderste 
rMa-land liggen de mThon po dgu bo grul (negen hoge bergen van de Grul-demonen) en de 
                                                 
220 mThong ba kun smon: de gerechtstent en zielentent van Thzangs pa dkar po (§ 4.3). In § 8.4 wordt deze tent ge-










rMa za ze mo'i sgang drug (de zes rotsgebergten van de rMa za ze mo).” 
 
Onduidelijk is om welke demonen het precies gaat. Mogelijk worden hier de grul bum be-
doeld, een klasse van bovennatuurlijke wezens die in het gevolg van dharmāpala’s verschij-
nen, maar waar nauwelijks informatie over te vinden is in Tibetaanse teksten (De Nebesky-
Wojkowitz 1996, 309). De Rangjung Yeshe Dictionary vermeldt dat de grul bum een soort 
yaḳsa’s zijn, woeste vleesetende demonen, verwant met de Indiase kumbhāṇḍa’s (RYD, 
grul bum (geraadpleegd 11 december 2012)). Omdat bovenstaand fragment slechts over de 
verblijfplaatsen van de Grul-demonen spreekt en geen verdere inhoudelijke informatie 
biedt, kunnen we niets zeggen over een mogelijke identificatie met de grul bum demonen. 
 
§ 12.10 aDre 
 
De aDre (aDri, Dre)-demonen zijn weinig bekend. Vermoedelijk behoort deze groep tot de 
uitgebreide klasse van goden van lagere rang. We zijn ze al een paar keer tegengekomen. 
 
Driemaal wordt duidelijk dat Gesar in staat is deze duivelse demonen te overwinnen, een-
maal roept de lama van Hor de aDri-demonen te hulp. We vinden in onderstaande fragmen-
ten duidelijk het perspectief van de schrijver(s) of verteller(s) van de manuscripten terug. In 
Ling worden de aDre beschouwd als kwade demonen die onderdrukt moeten worden en in 
Hor, de vijand van Ling, vraagt de lama deze demonen juist om steun: 
 
“Hij is de onderdrukker van de zwarte duivel. Hij wordt het nekjuk van de gele Hor. Hij is 
degene die de aDri en Srin overwint. Hij is de redder van aDzam bu gling.” ([469]; § 12.2.1) 
 
“Ik, Seng chen, ben een weldoener. Bedenken jullie je dat wel? In de komende generatie 
wordt hij The'u rang spun le. Hij is wat verhevener dan Phyug rgo nor can. Hij vertrouwt op 
de goden en verlost jullie van de aDre-demonen.” ([878]; § 14.1) 
 
“Terwijl veel aDre-demonen en Srin-duivels van het land onderdrukt werden, was ik degene 
die de rDo rje-toverkracht bezat.” ([888]; § 12.2.1) 
 
“Op de avond van deze dag riep de Ya lu lama-guru van Hor The rang dkar, The rang nag en 
The rang khra, deze drie, de negen heilige ijzeren stèles, alsook de Hor-demonen (aDri) en 
monsters te hulp.” [648] 
 
Ook in andere tekstgedeelten wordt van onderwerping van de aDre-demonen gesproken. 
Wanneer Gesar, op weg naar de hemel, afscheid neemt van zijn volk, vertelt hij zijn levens-
geschiedenis, opdat de komende generatie Tibetanen die kan navertellen. Hij heeft onder 
andere beschermgoden en demonen onderworpen, waaronder een aDre-demon ([879]): 
 
“Ik, Seng chen, ben een weldoener. … De aDre-demon Mig med khra po wilde naar het zui-












Ook maakt Gesar aan zijn gehoor duidelijk dat vijandige goden tot de ware leer – het boed-
dhisme – bekeerd moeten worden, anders komt er narigheid ([880]): 
 
“Als hoofdzondaars komen de drie geiten van Hor. Zij komen achter Hor gNam thel dkar po 
(de symbooldieren van de drie Thel-geesten) aan. … Als hoofd van de Chinezen komt Bya ma 
leb rtze. Hij komt achter de aDre-demon So khra dgu mig aan. Wanneer zij allemaal onbe-
keerd vrijgelaten worden, ontstaat er onvrede.” 
 
aDre-demonen hebben niet alleen negatieve invloeden. Ze kunnen ook bescherming bieden. 
Zo is Gesar, wanneer hij zich uitrust om naar het noorden te gaan, omgeven door talloze be-
schermgoden met honderdduizenden helpers, waaronder de aDre ([438]): 
 
“Tussen haar en voorhoofd zit Ye shes a yum rang byung (vrouwelijke geest). Op de schedel-
naad zit aDre rgyal aGong bkab pa (demonensoort).” 
 
Vlak vóór bovengenoemd fragment worden deze (aDre) rGyal agong-demonen ook ge-
noemd, namelijk wanneer aBrug mo probeert Gesar te bewegen ervan af te zien om naar 
het noorden te gaan. Zij geeft hem onmetelijke hoeveelheden thee en drank waardoor hij 
zijn opdracht voor enige tijd vergeet. Daarbij worden deze demonen op metaforische wijze 
in een enigszins ondoorzichtige passage in verband gebracht met stekelige doornen ([437]): 
 
“Wanneer doornen als rGyal agong-demonen zijn, ontvlamt de onderdrukker.” 
 
De strijders van Ling zien een stoet van manschappen van Hor de weg inslaan die naar de 
toppen van de heilige berg rMa chen en de daar verblijvende beschermgeest voert. Wat 
heeft dat te betekenen? rGya thza vergelijkt de Horpa’s met de aDre-demonen ([590]): 
 
“Wat voor slag mensen zijn de donkere aDre-demonen? Ligt Gur dkar op sterven?” 
 
Tenslotte een fragment waarin Gesar aan A stag lha mo uitlegt waarom de Bon-tovenaars in 
de hel zoveel moeten lijden ([855]): 
 
“Ze stootten Hum pat-toverspreuken uit, sloegen op de (sjamanen)trommels en strooiden de 
toverij (gTor-Zor) in de rondte. Zo hebben zij de giftige en machtige aDre- en gDon-demonen 
naar de andere kant verdreven. De geesten op de onzichtbare plaatsen werden echter be-
schaamd. Door deze daden rijpt nu de vergelding.” 
 
De aDre- en gDon-demonen werden verdreven: mogelijk een verwijzing naar het feit dat ze 
in plaats van aan het boeddhisme gebonden te worden juist weggejaagd werden. 
 
§ 12.11 Rig adzin 
 
Hermanns ([915 (noot 323)]) noemt de rig adzin (po mo) goden van grote wijsheid die zo-
wel in mannelijke als vrouwelijke gedaanten kunnen voorkomen. Daarnaast kan rig adzin 










[911 (noot 217a)]). De Nebesky-Wojkowitz (1996, 299) vermeldt slechts dat ze tot de dregs 
pa behoren en in het noordwesten wonen. De Rangjung Yeshe Dictionary benadrukt ook het 
wijsheids- en kennisaspect van deze groep. De rig adzin (Skt.: vidyādhara) omvatten zowel 
de wereldse wezens die de ‘acht bekwaamheden’221 bereikt hebben als de bovenwereldse 
wezens die zich aan de hogere bodhisattva-wegen onderwerpen (RYD, rig ‘dzin en RYD, 
Awareness-Holder (geraadpleegd 13 december 2012)). 
 
In een zestal min of meer identieke passages worden de rig adzin in het Gesar-epos ge-
noemd – vaak samen met de duizend boeddha’s, ma mo en ḍākinī’s (§ 3.3.5.2; § 7.2.3). Bij 
de aanhef van een lied wordt als het ware gevraagd dat lied in goede banen te leiden. De rig 
adzin zijn daar door hun bijzondere vermogens ongetwijfeld toe in staat: 
 
“De Rig adzin po mo vormen de voorste bescherming.” ([511]) 
 
“Mannelijke en vrouwelijke Rig adzin, vormen jullie de bescherming van de voorhoede. Ma 
en mKha agro, wees de leiders van het lied.” ([533]) 
 
“Vijf klassen Boeddha’s, vormen jullie de ondersteuning van het lied. Rig adzin po mo, vor-
men jullie de bescherming van de voorhoede.” ([548]) 
 
“Rig adzin po mo, vormen jullie de bescherming van de voorhoede.” ([582]) 
 
“Rig adzin po mo, nemen jullie de voorste bescherming op je!” ([621-622]) 
 
“Rigs adzin pho mo, helpen jullie als leider!” ([695]) 
 
§ 12.12 Cog chung gro ma: een beschermgod 
 
Khro thung voert een schijnvertoning op wanneer hij zich in een lied als een strijdbare krij-
ger van Ling voordoet: ‘hij is de meester die de vijand innerlijk leidt’. Over de Tibetaanse 
bergbewoners merkt hij, schijnbaar zonder verdere betekenis, zomaar op dat de liederen 
van een beschermgod een stimulerend middel voor geslachtelijke omgang zijn ([776]): 
 
“De zes melodieën van Cog chung gro ma (beschermgod) worden geschikte lustopwekkers 
van de bergmensen genoemd.“ 
                                                 
221 Keown (2004, 326) noemt er enkele: het bezitten van een lange levensduur en de vermogens te vliegen en van 


























“Je hebt beslist gelijk. Guru Rinpoche is anders dan andere historische figuren zoals 
Songzen Gampo of Milarepa. Hij had een heel vreemde, bijna mysterieuze persoon-
lijkheid. Volgens sommigen leefde hij heel lang in Tibet. Volgens anderen leefde hij 
heel kort in Tibet. Maar hoe dan ook, Guru Rinpoche is onontkoombaar. Er is iets 
gebeurd, hoe lang hij ook in Tibet gewoond heeft. Deze persoon, Padmasambhava, 
is iemand die een bijzondere connectie met Chenrizi had. Hij is een van de hoogsten 
en was een volledig verlichte boeddha.” 
 
De veertiende Dalai Lama, in: Thomas Laird,  













§ 13.1 Inleiding 
 
Zo op het eerste gezicht lijkt het vreemd om historische personen een plaats te geven in dit 
proefschrift over boeddha’s, goden en demonen. Echter: sommigen onder hen hebben in de 
loop van de geschiedenis een min of meer goddelijke status gekregen, zoals bijvoorbeeld 
oude stamvaders en -moeders die in het Tibetaanse pantheon zijn opgenomen, hoewel er 
aan hun historiciteit getwijfeld kan worden. Zij zijn misschien meer op mythe dan op wer-
kelijkheid gebaseerd. Ook kunnen we denken aan heilige, al dan niet mythische, koningen; 
aan bijzondere asceten, lama’s en arhats; aan belangrijke abten van boeddhistische orden of 
aan de vierentachtig mahā-siddha’s, meesters met bijzondere magische vermogens. 
Tot die categorie behoort zeker Padmasambhava, een Indiase mysticus over wie de 
Dalai Lama (Laird 2007, 55) zei: ‘Hij is een van de hoogsten en was een volledig verlichte 
boeddha.’ Aan Padmasambhava wordt hier de meeste aandacht besteed (§ 13.2). Daarna 
wordt Ger mdzongs gnyan po, een vergoddelijkte stamvader van Ling, besproken (§ 13.3). 
 
§ 13.2 Padmasambhava 
 
Een van de belangrijkste historische personen die in de loop van de Tibetaanse geschiedenis 
een goddelijke status verkregen heeft, is Padmasambhava. De (semi-legendarische) Indiase 
mysticus Padmasambhava (Guru Rinpoche) bracht op uitnodiging van koning Trisong Det-
sen omstreeks het midden van de achtste eeuw CE het tantrisch boeddhisme van India naar 
Tibet. Hij werd mede geroepen om de inheemse goden en geesten, die vijandig waren ten 
aanzien van de introductie van het boeddhisme in Tibet, te onderwerpen. Volgens de Tibe-
taanse overlevering heeft Padmasambhava de Bardo Thödol samengesteld en die met zijn 
Tibetaanse partner Yeshe Tsogyal op schrift gesteld. De tekst werd in het geheim verborgen 
voor een later tijdperk en pas in de veertiende eeuw in een grot in de berg Gampo Dar in 
Centraal-Tibet gevonden door Karma Lingpa die een incarnatie zou zijn geweest van een 
van de belangrijkste leerlingen van Padmasambhava. Hoewel in de Bardo Thödol ideeën 
zijn opgenomen die al in de vierde en vijfde eeuw CE op schrift zijn gesteld, wordt Padma-
sambhava volgens de inheemse Tibetaanse traditie toch als de grondlegger van de in dit 
boek naar voren gebrachte leer beschouwd (Thurman 2006, 122-125). Padmasambhava zou 
geboren zijn in Oḍḍiyāna, oorspronkelijk waarschijnlijk een bestaande landstreek, die 
echter later een status als mythisch, goddelijk land heeft gekregen. Het is het land van de 
ḍākinī’s dat voor gewone stervelingen ontoegankelijk is. Er zijn vele legenden over gebeur-
tenissen uit Padmasambhava’s leven in omloop en door deze verhalen kreeg hij in Tibet een 
min of meer goddelijke status, zelfs zodanig dat hij door de Nyingma-school beschouwd 
wordt als ‘een tweede Boeddha’. 
In het Gesar-epos komt deze goddelijke Padmasambhava diverse keren voor, met na-
men als Pad ma, Orgyan pad ma, Urgyan pad ma en Orgyan chen po, waarbij Orgyan niet 
alleen voor Padmasambhava staat, maar daarnaast ook het land Oḍḍiyāna aanduidt. Als 
eerste voorbeelden een aantal fragmenten uit De hellevaart van Gesar. 
 










schrikkingen van de bardo. Zij verschijnt in de benedenwereld bij gShin rje die haar over 
haar goede en slechte daden ondervraagt. A stag lha mo antwoordt onder andere dat zij zich 
heeft ingezet voor koning gLing Seng chen – Gesar – die zij als de aardse plaatsvervanger 
van Padmasambhava ziet ([828]): 
 
“De heer Seng chen nor bu dgra adul is plaatsvervanger van koning en beschermer Orgyan 
Padma.” 
 
Het witte jongetje dat als een soort beschermengel uit haar rechterbovenarm wordt geboren, 
ondersteunt A stag lha mo’s zienswijze en voor een tweede maal wordt Gesar met Padma-
sambhava vergeleken. Daarnaast stipt hij de overeenkomst aan van een stad van Ling met 
de verblijfplaats van Padmasambhava ([829]): 
 
“Zij zag het gelaat van koning gLing Seng chen. Er is geen verschil met een ontmoeting van 
Orgyan. Toen ze dit gelaat zag, werden haar slechte daden en vuile zonden gereinigd. … 
gLings residentie Seng abrug rta rtze kan niet onderscheiden worden van de plaats van 
Padma Od. Als men naar deze stad kijkt, kan er niets slechts tevoorschijn komen.” 
 
Nadat Gesar de leer van de heilige religie, het boeddhisme, in China heeft gegrondvest, 
keert hij terug naar Ling. Omdat hij A stag lha mo nergens ziet, vraagt hij zich af waar zij 
naartoe gegaan is. Hij brengt zich, als ware hij een sjamaan, in trance en op zoek naar haar 
ziel ontdekt hij dat zij in de hel wedergeboren is. Gesar rust zich uit met zijn bijzondere 
wapenuitrusting en in één ogenblik verplaatst hij zich naar de hel. Daar wordt hij aange-
sproken door dienaar Dreg mgo can van gShin rje die hem ervan beticht dat hij een zondaar 
is. Door zijn opmerkingen raakt Gesar in zijn hart ontstemd. Daarop maakt hij zich bekend 
en we zien voor een derde maal een verbintenis van Gesar met Padmasambhava ([836]): 
 
“Ik ben de koninklijke vertegenwoordiger van beschermer Pad ma.222 … Ik ben de volein-
digde van de toverleer van de verheven Orgyan (Padmasambhava).” 
 
Naast zijn wapenuitrusting heeft Gesar zijn rijpaard sKyang rgod gyer ba meegenomen en 
dat is een heel bijzonder paard (§ 6.7). Hij heeft het van Padmasambhava gekregen ([837]): 
 
“Beschermer Orgyan pad ma heeft het mij op de plaats Pad ma od kyi gzhal yas overhandigd.” 
 
Gesar zingt Dreg mgo can in een lied vermanend toe. Hij waarschuwt de dienaar geen kwa-
de woorden tegen hem te spreken. Het tegenovergestelde is immers het geval: Dreg mgo 
can is een grote zondaar ([837-838]): 
 
“Waag het niet nog eenmaal te zeggen dat ik, Gesar, een oude zondaar ben. De Boeddha ver-
klaart krachtig de leer en geeft diepe aansporingen. Hij waagt het niet te zeggen dat de geesten 
zondaars zijn. Hij zegt echter heel duidelijk wat voor zondaars jullie duivels zijn. In het Zangs 
mdog dpal ri-paleis roep ik voor beschermer Orgyan Pad ma en deze woorden komen boven: 
“De handen grijpen zwaard en lans en bloed bevlekt het land. Lichaam en ledematen zijn van-
                                                 










een te scheiden.” Nu zit vertaler Bero tzana voor beschermer Orgyan Pad ma. Hij betekent 
meer dan jij, Dred mgo can. Zulke woorden als jij spreekt, durft hij niet te zeggen. Hij waagt 
het niet te zeggen dat ik, Ge sar, een oude zondaar ben. Hij zegt echter duidelijk dat jullie dui-
vels heel oude zondaars zijn.”223 
 
Nadat uiteindelijk gShin rje tegen Gesar heeft gezegd dat A stag lha mo als vergelding voor 
de door haar begane zonden lange tijd in de hel zal moeten doorbrengen, vraagt Gesar zich 
af wat hij moet doen. Hij wil de goddelijke Padmasambhava vragen of zij niet meteen uit 
de hel bevrijd kan worden ([840]): 
 
“Zodra hij het lied beëindigd had, dacht koning aDzam gling Ge sar in zijn hart: ‘Ik wil toch 
naar Orgyan Pad ma op de berg Zangs mdog dpal gaan en vragen of deze vrouw A stag lha 
mo niet direct omhooggeleid kan worden.’ Als een flitsende bliksem kwam hij in één ogen-
blik bij Orgyan Pad ma in het paleis Zangs mdog dpal gyi ri bo pad od en sprak deze woor-
den: ‘gSum rgyal ba, jij bent als een vader de hartsopenbaring van de duizend boeddha’s en 
de barmhartigheid van de verzamelde beschermers van de levende wezens. O, wedergeboorte 
Orgyan! Welluidend doe ik je dit verzoek. Mijn hartsvriendin A stag lha mo zelf is in de hel 
gevallen. Weerhoud niet haar daar op de een of andere manier weer uit te leiden, grote harts-
geliefde. Laat het me weten.’” 
 
Padmasambhava antwoordt na het indringende verzoek van Gesar hem te helpen ([840]): 
 
“De enig in zijn soort zijnde beschermer Orgyan chen po sprak: “O zoon, koning Ge sar! De 
tekst rDo rje theg pa’i gsang sngags in het sGyu aphrul zhi khro ba’i rab abyams gyi dkyil 
akhor224 zegt: ‘Zondaars (in de hel) kunnen in één ogenblik (als verlosten) omhooggeleid 
worden als men hen het diepe onderricht bijbrengt. Voor alles is immers in de bardo niet alles 
echt; ook vrees en schrik niet. Alles is naar de aard van de dromen. Dat moet je weten.’” 
 
En nadat Gesar de mond van het boek geopend heeft, spreekt het de nodige aanwijzingen 
uit die Gesar op moet volgen, waaronder ([840-841]): 
 
“Stel je aan de rechterzijde van Orgyan chen po op. Verricht gebeden voor de reiniging van 
de lichamelijke zondige tekortkomingen van A stag lha mo. … Laat duizend gouden Yum en 
zilveren aBum225 maken en aan de linkerkant van Orgyan chen po’s beeld neerzetten. … Laat 
duizend zilveren mChod rten oprichten en voor het beeld van Orgyan neerzetten.” 
 
Vervolgens wordt beschreven hoe Gesar A stag lha mo uit de hellen bevrijd. Padmasam-
                                                 
223 Zangs mdog dpal ri (Sangdok Palri), een berg, is de naam van het zuivere land – het boeddhaveld – van Padma-
sambhava, gelegen op het subcontinent Cāmara, ten zuidoosten van Jambudvīpa (§ 2.2.1.1). Cāmara is het voor-
naamste van negen eilanden die door de wilde rākṣasa’s (§ 12.2.1) bewoond worden. In het midden van Cāmara 
rijst de majestueuze koperkleurige berg tot in de hemel op. Op de top ligt het betoverende paleis waar Padmasam-
bhava verblijft in een onverwoestbare lichamelijke vorm die geboorte en dood transcendeert, net zolang als saṃsā-
ra doorgaat. Onophoudelijk schenkt hij zijn weldaden door magische emanaties van lichaam, spraak en geest aan 
levende wezens (RYD, zangs mdog dpal ri (geraadpleegd 6 december 2012)). 
224 De naam van een tovertekst van het Mantrayana ([937 (noot 46)]). 











bhava komt daarin niet meer voor. Hij heeft zijn rol gespeeld. 
 
Al eerder genoemde tekstgedeelten maken ook gewag van Padmasambhava en/of van Oḍḍi-
yāna. Die fragmenten worden hier nogmaals (zonder toelichting) genoemd: 
 
“De vroeger verschenen Phyag na rdo rje, U rgyan pad ma abyung en koning Ge sar van 
aDzam gling, deze drie, zijn een beetje groter dan ik, lGa bde.” ([642]; § 5.4) 
 
“In het vanzelf ontstane Orgyan verblijft moeder mKha agro rDo rje phag mo.” ([821]; § 
3.2.1; § 7.2.1) 
 
“Mogen, omdat ik driemaal de mani-zegen heb uitgesproken, al degenen die door koning Ge 
sar gezegend zijn, tot het westelijk paradijs komen. Mogen zij tot het paradijs van beschermer 
Od dpag med komen. Mogen zij tot het paradijs van Padma od komen. Mogen zij tot de be-
schermer van dit paradijs, tot Orgyan pad ma, komen.” ([864-865]; § 3.3.5.1; § 5.2) 
 
“Meester Orgyan Pad ma leidt je op de weg.” ([865]; § 8.3) 
 
Khro thung is van mening dat zijn oudste zoon Nya thza niet naar Hor moet gaan om daar 
te vechten. Het is voor hem levensgevaarlijk dit te doen. Hijzelf zal naar Hor optrekken. Hij 
doet zijn pantser om, zet zijn helm op en bestijgt zijn paard. Doordat hij met een gebed 
begint, doet hij zich voor als een vrome man. Daarna roemt hij zichzelf in vergelijking met 
een beroemde lama, de oerkoning Thang stong en Padmasambhava ([524]): 
 
“De allerberoemdsten op aarde zijn dPal ldan Sa skya226 en ik, wij beiden. Van deze twee ben 
ik echter de eerste. Degenen die bruggen over rivieren slaan, zijn koning Thang stong227 en ik, 
wij beiden. Van ons beiden ben ik echter de eerste. Degenen die de pinnen in de rotsen slaan, 
zijn Urgyan pad ma en ik. Van deze twee ben ik echter de eerste.” 
 
Khro thungs eigendunk neemt onbegrensde vormen aan: steeds is hij de beste. 
 
Tot slot een laatste fragment uit De strijd tussen Hor en Ling  
Tijdens de eindstrijd tussen Hor en Ling zingt aBrug mo koningen en ministers van Hor 
toe. De vraag doet zich voor of ze met de Horpa’s mee zal gaan. In het lied spreekt ze over 
belangrijke gebeurtenissen uit haar leven: ‘ In de geluksstad was ik Lings jonge bruid en 
werd ik aBrug mo genoemd. In mijn jonge jaren was ik de lieveling van mijn vader en moe-
der. Vervolgens werd ik de vrouw van het stamhoofd. Gesar, rGya thza, Dar aphen, de ge-
lukkige stam en Khro thung waren voor mij beschikbaar. Er werden goede daden verricht, 
slechte werden nagelaten’, en ([814]): 
 
“Padma’s (Padma-sambhava’s) teksten werden hondensporen genoemd; de Bon-hakenkruis-
                                                 
226 dPal ldan Sa skya (1181-1252) was een lama van de Sakya-orde ([910 (noot 186)]). Waarschijnlijk bedoelt 
Hermanns hier Sa kya Pan chen (1182-1251) ([397]), ook bekend als Kunga Gyaltshen (Kun dGa’ rGyal mTshan, 
Sakya Pandita Kunga Gyeltsen), de grootste geleerde van de Sakya-school (Tulku Thondup Rinpoche 1987, 57). 










boeken werden koeiensporen genoemd.” 
 
Tenslotte wordt aBrug mo naar Hor meegenomen en voor haar is nu de grondslag van het 
geluk helemaal ondermijnd en daarom gaat zij niet mee naar de Ya za-stad van Hor. Zij 
bouwt een nieuwe vesting en daar zal zij met haar dienaressen twee jaar lang verblijven. 
Hermanns merkt bij bovenstaande, nogal achteloos gedane, uitspraak van aBrug mo op 
dat het manuscript van De strijd tussen Hor en Ling door aanhangers van de Geelkappen-
orde werd overgeleverd. Het vertegenwoordigt hún opvatting van de leer. Daarom noemen 
ze de teksten van Padmasambhava verachtelijk ‘hondensporen’ ([933 (noot 757)]) en die 
van de Bonpo’s ‘koeiensporen’. Ook de koe wordt immers geminacht ([933 (noot 758)]). 
Enigszins ondoorzichtig blijft deze passage wel. aBrug mo legt de nadruk op een aantal ge-
beurtenissen die haar betreffen en daar passen deze opmerkingen niet bij. Het zijn losse toe-
voegingen aan de tekst, mogelijk door de schrijver van het manuscript, om de gezichtspun-
ten van de Geelkappen-orde duidelijk te maken. 
 
§ 13.3 Ger mdzongs gnyan po 
 
Ger mdzongs gnyan po is de mannelijke tegenhanger van stammoeder A ne gung sman 
rgyal mo (§ 11.2; [894 (noot 13)]). Hij is een van de drie geesten van Ling ([453]; § 4.3): 
 
“Thzangs pa dkar po is gLings geest. aBum skyong ryal mo is gLings geest. Ger mdzongs 
gnyan po is gLings geest. Deze drie worden de drie geesten van gLing genoemd.” 
 
In twee andere fragmenten kwamen we Ger mdzongs ook al tegen. Allereerst als een van de 
beschermgeesten van sKyang sgod gyer pa, het bijzondere paard van Gesar ([438]; § 4.3): 
 
“Op de lever die op een grijze rots lijkt, zit Ger mdzongs gnyan po rang byung.” 
 
En de tweede keer wanneer Khro thung zijn stamgenoten probeert te misleiden door te zeg-
gen dat een afgeschoten gele staartveer van een vogel uit Hor de zielenveer van de voor-
vadergeest van Ling is ([476]; § 4.3): 
 
“Deze gele veer is de zielenveer van de geest Ger mdzongs.” 
 
In het begin van het Gesar-epos wordt Don agrub, de jongste zoon van de grote god 
Thzangs pa en zijn vrouw aBum skyong rgyal mo, uit het rijk van de goden als verkenner 
naar Ling gezonden omdat de stammen van Ling in de macht van de demonen geraakt zijn. 
Als een kleurrijke vogel verricht hij zijn opdracht. Op aarde ziet Seng stag lder bu, een van 
de stamleden van Ling, gunstige voortekenen in de komst van de vogel. Hij brengt offers en 
zingt een lied waarin hij de vijf kleuren van de vogel in verband brengt met vijf mythische 
wezens en goden: het goudgeel met de gele schildpad, het turkoois met de blauwe draak, 
het wit van de heupen met brGya byin, het zwarte ijzer met zeven stamouders, de zeven 
‘valkenbroeders’, en de bonte ogen van agaat met Ger mdzong gnyan po ([416], § 4.2): 
 










Driemaal speelt in De wonderbaarlijke geboortegeschiedenis van Gesar de voorvadergeest 
Ger mdzongs op de achtergrond een rol en wel wanneer aan Gesar de opdracht is gegeven 
de duivel te onderwerpen. Allereerst als hij in een droom dat bevel van Ger mdzongs gnyan 
po, overgebracht door stammoeder A ne gung sman, ontvangt ([436]): 
 
“De opdracht is van de geest Ger mdzongs gnyan po uitgegaan.”  
 
aBrug mo probeert Gesar over te halen niet naar het noorden te gaan en dan wordt Ger 
mdzongs ook genoemd. Tot tweemaal toe zegt Gesar dat hij zijn opdracht niet mag verza-
ken, zij is immers door de belangrijkste vooroudergeest gegeven: 
 
“De opdracht van de geest Ger mdzongs gnyan po is er. Deze boodschap is door koningin A 
ne gung sman overgebracht.” ([442]) 
 






























































“Daß die drei höchsten Geister der Hor die Ziege als Symboltier haben, ist wieder 
bezeichnend. Die Tibeter kennen zwar unter den “Sieben Gebrüder der Haustier-
Geister” den “Ziegengeist”. Unter den sa bdag, “Erdbeschützern”, ist ein “Ziegen-
köpfiger”. Der Geist, der auf einem Ziegenbock reitet, ist Dam can rDor legs, einer, 
der zum Beschützer der Religion gemacht wurde durch Ablegen eines Gelübdes. 
Dies geschah ja meist mit den Geistern der unterworfenen Völker.” 
 










§ 14.1 gNam thel, Bar thel en Sa thel 
 
De Thel, ook bekend onder de namen The of The’u rang, vormen een klasse van half-god-
delijke geesten (Bellezza 2005, 203 (voetnoot 107)). Zij worden aangevoerd door gNam 
thel dkar po, Bar thel khra po en Sa thel nag po. Het zijn akelige onheilbrengende demonen 
die aan de basis van ziekten en kwaad kunnen staan en die dan ook onderworpen moeten 
worden (162, 165, 309). Daarnaast zorgen ze volgens De Nebesky-Wojkowitz (1996, 282, 
467) niet alleen voor verdeeldheid en ruzies, maar ook kunnen ze het weer beïnvloeden en 
bliksem en hagelstormen veroorzaken. Speciaal de aanhangers van de Bon-religie zijn erg 
bedreven in het vereren en het beïnvloeden van de verschillende the’u rang (467). Patrul 
Rinpoche (2004, 588) noemt de the’u rang een ‘soort geest die als een kleine dwerg met 
maar één been verschijnt’. De Rangjung Yeshe Dictionary spreekt onder andere over gees-
ten die geiten berijden en die als beschermers van de smeden een blaasbalg en een hamer 
dragen (RYD, the’u rang (geraadpleegd 24 september 2012)). 
 
Het beeld dat uit Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar over de Thel-goden 
naar voren komt, is vooral gericht op hun sterke verbondenheid met Hor. Hermanns noemt 
gNam thel dkar po (de witte hemel-Thel), Bar thel khra po (de bonte lucht-Thel) en Sa thel 
nag po (de zwarte aarde-Thel) als de drie hoogste goden van Hor. Zij moeten onderscheiden 
worden van de negen Thel, ook wel The’u rang genoemd, waarvan de afgodsbeelden uit 
zwart meteoorijzer vervaardigd zijn en die op zielenfetisjen lijken. Hoewel het typische 
Hor-goden zijn, zijn ze echter ook in het Tibetaanse pantheon opgenomen, doordat deze 
overwonnen goden zich door het afleggen van een eed gebonden weten aan de overwin-
naar. De machtigste van hen is Pe har, die zeer nauw met Hor verbonden is228 ([904 (noot 
24a)]). Met name in De strijd tussen Hor en Ling is herhaaldelijk te lezen dat gNam thel, 
Bar thel en Sa thel door de Horpa’s, aanhangers van de Bon-religie, vereerd worden en dat 
de hoogste goden worden aangeroepen om Hor in de strijd behulpzaam te zijn door be-
scherming te bieden. 
Wanneer Gur dkar, de hemelkoning van Hor, ‘de zoon van de hemel’, enkele van zijn 
bevelvoerders vlak vóór een van de veldslagen tegen Ling in een lied toezingt, roemt hij de 
drie koningen van Hor als de representanten van de drie grote Thel-goden die hij met ‘de 
edelstenen onder de goden’ aanduidt ([497]): 
 
“In het paleis van de hoogste blauwe hemel is gNam thel de edelsteen onder de goden. … Bo-
ven, in het verre paleis van het luchtruim (onder de hoogste hemel) is Bar thel de edelsteen 
onder de goden. … In de buitenste hoeve van de onderste aardvesting is Sa thel de edelsteen 
onder de goden.” 
 
                                                 
228 Over Pe har: De Nebesky-Wojkowitz (1996, 94-133) en § 4.1. Ook De Nebesky-Wojkowitz (97, 101) wijst op 
de verbondenheid van Pe har met Hor: “In Bhata Hor oefent de dharmapāla zijn macht uit als een beschermende 
godheid van de Hor-stammen. Hij is daar bekend onder de naam Pho lha gnam theb dkar po, maar er zijn verschil-
lende versies van zijn naam, waaronder … gNam thel dkar po. Deze naam verwijst naar de … the’u rang, een 
klasse van Oudtibetaanse godheden.” Volgens Hermanns ([907-908 (noot 121)]) waren Pe har en gNam thel dkar 










Het symbooldier van de drie Thel-goden is de geit: 
 
“De bovenste, wetende god is gNam thel, de grijswitte geitenbok. De middelste wetende is 
Bar thel, de bonte geitenbok. De onderste wetende is Sa thel, de zwarte geitenbok.” ([686-
687]) 
 
“De hoogste, wetende god is gNam thel, de witte geit. De middelste wetende is Bar thel, de 
bonte geit. De onderste wetende is Sa thel, de zwarte geit. Jullie negen heilige, ijzeren stèles 
weten het.” ([811]) 
 
De Tibetanen kennen onder de ‘Zeven gebroeders van de huisdiergeesten’ ook een ‘geiten-
god’. Onder de sa bdag, ‘aardbeschermers’, is er één met een geitenkop. Het is Dam can 
rDor legs die op een geitenbok rijdt en die door het afleggen van een gelofte tot een be-
schermer van de religie gemaakt werd, een gebruikelijke gang van zaken met goden van 
volkeren die onderworpen waren ([909 (noot 165a)]). 
Gur dkar, Gur ser en Gur nag, de drie koningen van Hor die strijden met Ling, worden 
verbonden met respectievelijk gNam thel, Bar thel en Sa thel, achtereenvolgens de boven-
ste, middelste en onderste god die hun plaats hebben in hemel, lucht en aarde. In een vijftal 
fragmenten zijn al deze associaties terug te vinden en worden de goden als een geit(enbok) 
voorgesteld. Niet alleen Gur dkar ([742]), ook andere strijders van Hor zoals sTong shong 
bu ([517]), Ba thur mChong lha smug po ([629-630]), rTzal chen nam mkha ([644]) en Gur 
ser ([659]) roepen, meestal voorafgaand aan of tijdens een veldslag met Ling, in een lied de 
Thel-goden op om te helpen in de strijd of om de macht van de koningen te vergroten: 
 
“Geest gNam thel dkar po, witte geit! Vergroot de macht van heerser Gur dkar! Bar thel khra 
bo, bonte geit! Voltooi de zaken van de vlakte van Hor! Sa thel nag bo, zwarte geit! Help de 
held A nu en verlaat hem niet.” ([517]) 
 
“Als wetende verhoogt de god gNam thel, de witte geitenbok, het aanzien van het stamhoofd 
Gur dkar. Laat de wetende Bar thel, de bonte geitenbok, de leer van Gur ser verspreiden. Laat 
de wetende Sa thel, de zwarte geitenbok, de macht van Gur nag vergroten. Verder weet Cog 
lha mthil rtze het.229” ([629-630]) 
 
“Offer voor boven een lied aan gNam thel, de witte geitenbok! Wanneer de mensen voor de 
witte gNam thel offeren, wordt de oorsprong van Gur dkar nog hoger dan de hemel. Offer aan 
Bar thel, de bonte geitenbok! Wanneer de mensen aan Bar thel khra bo offeren, wordt de 
wortel van Gur ser steviger dan de berg. Offer aan de onderste Sa thel nag po, de zwarte gei-
tenbok! Wanneer de mensen aan de zwarte Sa thel na po offeren, worden de rijkdommen van 
Gur nag groter dan de oceaan. Offer aan Cog lha mtha rtze!” ([644]) 
 
“Het bovenste offerlied is bestemd voor gNam thel, de witte geitenbok. Gur dkar prijst met 
                                                 
229 Cog lha mthil rtze (Gog lha thzal rtze, Gog lha mthzal rtze) is een beschermgod van het land van Hor ([919 
(noot 444)]). De Nebesky-Wojkowitz (1996, 221, 229) verbindt hem ook met Hor. Hij vermeldt hem als de leider 
van alle sa bdag van Hor. Ook Hermanns kwalificeert hem – naar aanleiding van het fragment: “Hor-goden, moe-
ten jullie dit land niet kennen? Het is het eigen land Khrag mthzo dmar po (rode bloedzee). Het is het zielenteken 










zijn daden de hemel. Het middelste offer is voor Bar thel, de bonte geitenbok! Laat mij, Gur 
ser, door mijn krijgsdaden zegevieren. Het onderste offer is voor Sa thel, de zwarte geiten-
bok! Laat Gur nag de leer grondvesten.” ([659]) 
 
“Moge de bovenste, wetende god gNam thel, de witte geitenbok, Gur dkar een onveranderlij-
ke oorsprong bezorgen! Vernietig de macht van de oude generatie van gLing! Moge de mid-
delste, wetende Bar thel, de bonte geitenbok, Gur ser behoeden voor het einde als ruiter (om-
dat hij in de strijd het onderspit delfde). Vernietig de oorsprong van de middelste generatie 
van gLing! Moge de onderste, wetende Sa thel, de zwarte geitenbok, stamhoofd Gur nag be-
waken! Snijd het levenshart van de jonge generatie van gLing af.” ([742]) 
 
Het zit Hor meestal niet mee tegen de oppermachtige strijders van Ling. Op een gegeven 
moment vraagt Gur dkar zich af of ze zullen vechten of moeten vluchten. In een lied laat hij 
merken dat hij vanwege de vele nederlagen van Hor zelfs enigszins ontstemd is over gNam 
thel, Bar thel en Sa thel. Gur dkar denkt dat Ling de Hor-goden beïnvloed heeft, zodat Hor 
niet meer beschermd wordt. De Horpa’s voelen zich niet gehoord door de goden ([631-
632]): 
 
“De bovenste, wetende god gNam thel, de witte geitenbok, antwoordt degenen die hem aan-
roepen niet. De middelste wetende Bar thel, de bonte geitenbok, schaamt zich tegenover de 
vragenden. De onderste, wetende Sa thel, de zwarte geitenbok, beschermt zijn vereerders 
niet.” 
 
Evenals in een aantal van bovenstaande fragmenten worden de drie goden ook in andere 
passages als alwetende goden gerepresenteerd, vaak samen met de heilige, uit meteoorijzer 
vervaardigde, negen voorouderstèles – de afgodsbeelden van de Thel-goden – en met de 
‘rode koning’ die beschouwd wordt als de stamvader van Hor ([913 (noot 288)]).  
Gur dkar ([467]; [533-534]) en Me ru tze ([505]; [514]; [704]), twee van de hoofdrol-
spelers in de strijd tussen Hor en Ling, geven er, steeds weer in het begin van een door hen 
gezongen lied, getuigenis van. Allereerst Gur dkar ([467]): 
 
“Hij, van boven, kent dit lied. gNam thel dkar po kent het. De middelste kent het. Bar thel 
khra po kent het. De onderste kent het. Sa thel nag po kent het. De negen heiligen van zwart 
ijzer die zijn opgesteld, kennen het. De voorvaders van de verheven koning kennen het.” 
 
Later, in vergelijkbare bewoordingen ([533-534]): 
 
“De bovenste, wetende god gNam thel dkar po weet het. De middelste, wetende god Bar thel 
khra bo weet het. De onderste, wetende god Sa thel nag po weet het. De negen heilige, uit 
ijzer vervaardigde, voorouderstèles weten het. De nakomelingen van de rode koning weten 
het. … Alwetenden en alzienden, wees de heldenbeschermers van mijn lied.”  
 
Me ru tze, ‘de slachter van Hor’, en lDan ma, een van de helden van Ling, komen elkaar in 
de strijd tegen. Me ru tze overdenkt dat hij lDan ma ernstig moet toespreken en moet doen 
alsof hij een pijl wil afschieten, dan zal hij zeker weglopen. Juist op dat moment komen de 










“Toen kwamen de drie gieren van de Hor-goden gNam thel dkar, -nag en -khra aanvliegen en 
in de hoogte cirkelden ze rond.” 
 
Me ru tze zingt daarop een lied waarin hij lDan ma waarschuwt. Ook Me ru tze somt bij de 
aanvang van dit lied de Thel-goden, de voorouderstèles en de rode koning op ([505]): 
 
“De bovenste, alwetende gNam thel dkar kent dit lied. De wetende in het luchtruim Bar thel 
khra bo kent het. De wetende in de aarde Sa thel nag po kent het. De ijzeren, heilige negen 
voorouderafbeeldingen kennen het. De nakomelingen van de rode koning kennen het.” 
([505]) 
 
Hij wijst lDan ma op het schouwspel van de drie witte gieren die bij de rand van de wolken 
aan de blauwe hemel cirkelen. “De voorste zal, net als je eigen vader, niet geschoten wor-
den. Ook de laatste zal, net als je eigen moeder, niet geschoten worden. Met het schot dat ik 
op de middelste zal richten, word jij getroffen”, zo houdt Me ru tze lDan ma voor ([507]): 
 
“De pijlpunt wordt door de negen The rang-gebroeders geleid.”  
 
En wanneer hij de pijl afschiet ([507]):  
 
“Door de toverkracht van de The rang kwam plotseling een drietongige vuurstraal tevoor-
schijn, die echter onmiddellijk uitdoofde. De middelste gier werd getroffen.” 
 
In latere passages verwijst Me ru tze bij het zingen van een lied nog drie keer naar de Thel-
goden:  
 
“Zo sprak hij en op de volgende wijze zong hij een lied: ‘gLu tha glu la mo la gling red! 
Hemel-Thel, lucht-Thel, aarde-Thel!’” ([509]) 
 
“De wetende, de bovenste god gNam thel dkar po, weet het; de wetende, de middelste god 
Bar thel khra bo, weet het; de wetende, de onderste god Sa thel nag po, weet het. De uit het 
zwarte ijzer gevormde, heilige negen weten het. De nakomelingen van de rode koning weten 
het.” ([514]) 
 
“Als bovenste, wetende god weet gNam thel dkar po het. … Als middelste wetende weet Bar 
thel khra bo het. … Als onderste wetende weet Sa thel nag po het. … Verder weet Cog lha 
mthzal rtze (beschermgod) het.” ([704]) 
 
Wanneer de dertienjarige sNang ngu uit Ling een aantal paardenkudden uit het Hor-kamp 
heeft geroofd, vraagt gLong khra abar, de reus van Hor en een jongere broer van Me ru tze, 
zich af of de stam van Hor uit een stel slappelingen bestaat nu zo’n kleine knaap zo’n be-
schamende daad heeft verricht. In een lied bezingt gLong khra abar zijn eigen kracht, maar 
ook door hem wordt eerst de beschermende kracht van de goden van Hor voor het lied 
gevraagd ([566]): 
 










bo weet het. De onderste, wetende Sa thel nag po weet het. De heilige negen, uit ijzer ver-
vaardigd, weten het. De nakomelingen van de rode koning weten het. … Wetenden en zien-
den, bescherm het lied.”  
 
Ook andere strijders van Hor zingen soortgelijke teksten. Achtereenvolgens Thang nag rtze 
rgyas ([600]), de soldatenaanvoerder gCes phrug cog dmar ([606]), sTobs chen ([624]; 
[649]), Khri btzun rigs yag, de oudste zoon van Gur dkar ([637]) en de sterke, woeste 
aPhyong lha smug po ([732]): 
 
“Als wetende god weet gNam thel dkar po het. Als middelste wetende weet Bar thel khra po 
het. Als onderste wetende weet Sa thel nag po het. Mogen de wetenden en zienden het lied 
van A bo leiden.” ([600]) 
 
“Als bovenste wetende kent gNam thel dkar po het lied. Als middelste wetende kent Bar thel 
khra bo het. Als onderste wetende kent Sa thel nag po het. De negen, uit zwart ijzer ver-
vaardigd, kennen het. De nakomelingen van de rode koning weten het. … Wetenden en zien-
den, leiden jullie het lied van A bo.” ([606]) 
 
“Als hoogste, wetende god weet gNam thel dkar po het. Als middelste wetende weet Bar thel 
khra po het. Als onderste wetende weet Sa thel nag po het. De negen, uit ijzer gevormde, hei-
ligen weten het. De nakomelingen van de rode koning weten het. Wetenden en zienden, lei-
den jullie het lied van A bo.” ([624]) 
 
“Als bovenste, wetende god weet gNam thel dkar po het. Als middelste wetende weet Bar 
thel khra po het. Als onderste wetende weet Sa thel nag po het. De negen heilige, zwarte 
stèles weten het. De nakomelingen van de rode koning weten het.” ([649]) 
 
“De bovenste, wetende gNam thel dkar po kent het lied. De middelste, wetende Bar thel khra 
bo kent het. De onderste, wetende Sa thel nag po kent het. De negen heilige, zwartijzeren stè-
les kennen het. … Wetenden en zienden, leiden jullie het begin van het lied van A bo! ([637]) 
 
“Als bovenste god weet gNam thel ra dkar het. Als middelste wetende weet Bar thel khra bo 
het. Als onderste wetende weet Sa thel nag po het. Wetenden en zienden, wees dappere be-
schermers voor aPhyong lha.” ([732]) 
 
Als laatste de Hor-held Khra abar ([795-796]): 
 
“Als bovenste, wetende god weet gNam thel dkar po het. Als middelste wetende weet Bar 
thel khra bo het. Als onderste wetende weet Sa thel dkar po het. De negen heilige, zwartijze-
ren stèles weten het. De rode koning van de gDung-nakomelingen weet het.” ([795-796]) 
 
Khra abar weet uiteindelijk aan een achtervolging door de vijandige rGya thza te ontsnap-
pen doordat hij door de toverkracht van de The rang-beschermgod gered wordt ([795]): 
 
“Zonder om te kijken vluchtte hij snel verder, toen de The rang (beschermgod) hem door zijn 
tovermacht redde, doordat hij zichzelf tussen hen plaatste en zijn grote, prachtige paard, als 










Op een gegeven moment wordt in Ling het plan beraamd dat acht helden van Ling het 
kamp van Hor zullen binnendringen om Gur dkar mee te nemen. Khro thung, de verrader 
van Ling, stelt hem echter ’s avonds door het afschieten van een pijl met een daaraan beves-
tigde brief op de hoogte van dit plan. Gur dkar verstopt zich daarop met hulp van anderen 
in een rattenhol. Wanneer de volgende ochtend strijders van Hor willen kijken hoe de ko-
ning het maakt, legt Me ru tze uit waarom Gur dkar er niet is ([737]): 
 
“De koning werd ’s nachts door gNam thel dkar po in de drie rijken van het luchtruim uitge-
nodigd.” 
 
In Hor zien ze de acht strijders aankomen en de strijd barst los. De Ling-helden vinden Gur 
dkar echter niet. Tenten worden tegen de grond geslagen. Van de tent van de lama slaan ze 
de tentvlag – een zwarte jakstaart – af ([738]): 
 
“Binnenin waren gTor ma voor The rang dkar, The rang nag en The rang khra geofferd.”230 
 
De lama, een fervent aanhanger van de Bon-religie, wordt door de strijders van Ling gevan-
gen genomen. Hij wordt aan een paal vastgebonden en de Ling-helden maken zich klaar om 
pijlen op hem af te schieten. In een poging zichzelf te redden roept de lama in een lied de 
Thel-goden, gShen rab231, het hoogste wezen, schrikdemonen en Bon-geesten op hem te 
beschermen. Het is een van de weinige passages in Das National-Epos der Tibeter gLing 
König Ge sar waarin, naast de Thel-goden, diverse goden van de voor Ling vijandige Bon-
religie opgesomd worden ([738]): 
 
“Als hoogste wetende weet gNam thel dkar po het. Als middelste wetende weet Bar thel khra 
bo het. Als onderste wetende weet Sa thel nag po het. De zwartijzeren, negen heiligen weten 
het. De rode koning van de gDung-afstammelingen weet het. … Wetenden en zienden, be-
scherm mij vandaag. In het bijzonder weet gShen rab het. Als hoogste god weet de witte 
vlammende hemel het.232 Als de grote verschrikkelijke weet rBab sras rngam pa het.233 Als 
wilde god weet sTag lha me abar het.234 Als afstamming van de (stam)moeder weet de aard-
koningin het.235 Als beschermer van de leer weet koning A bse het.236 … Ik ken de tovervoor-
schriften voor de rode en zwarte gZa.237 De machtige toverspreuk Hum shi pat beheers ik.” 
                                                 
230 gTor ma (torma): offerande, vaak in de vorm van een soort beeldje dat gemaakt is van meel en boter en dat in 
rituelen gebruikt wordt (Keown 2004, 307-308). 
231 gShen rab bracht de Bon-religie in de wereld en later werd, althans volgens de traditie van de Bonpo’s, de leer 
via het land Zhang-zhung naar Tibet gebracht. Hoffmann (1956, 84) heeft erop gewezen dat delen van de biografie 
van gShen rab misschien met delen van het Gesar-epos vergeleken kunnen worden. Beide personages leiden in 
alle windstreken triomfantelijke veldtochten tegen de krachten van het kwaad. Zo zou de reis van gShen rab naar 
China (beschreven in de gZer-myig) verwant kunnen zijn met de Chinese krijgstocht van Gesar. 
232 Het hoogste wezen is de hemelgod van de nomadenvolken ([926 (noot 657)]). 
233 Een grote schrikdemon van de Bonpo’s ([926 (noot 658)]). 
234 Een bekende Bon-god ([926 (noot 659)]). 
235 De aardkoningin als moedergodin, die echter niet zo van betekenis is als andere aard-moedergodinnen ([926 
(noot 660)]). 
236 A bse verschijnt hier als echtgenoot van de godin van de aarde. Beiden gaan door als de ouders van de bTzan-
rotsdemonen (§ 9.1.3). 










De lama wil tegen Gur dkar zeggen de Thel-goden een brandoffer aan te bieden ([739]), 
maar zijn pleidooi om niet gedood te worden is echter tevergeefs. lGa bde daagt de lama uit 
zijn toverkracht te gebruiken: dan ‘zullen we zien of gShen rab je beschermt’. Maar het is al 
te laat. Er worden vijf pijlen op de lama afgeschoten. De lucht is vol lawaai, vuur, rook en 
wind als hij getroffen wordt. Geen hoofdhaar, geen bloeddruppel, niets van zijn lichaam 
blijft over. Er resteert slechts een hoopje as.  
En zo eindigt de symbolische strijd tussen de leer van de Boeddha en de Bon-leer in een 
glorieuze overwinning voor de eerste. 
 
De strijd tussen Hor en Ling verloopt niet erg zachtzinnig. Wrede, afschuwelijke moordpar-
tijen vinden over en weer plaats, al dan niet geholpen door de goden die ter ondersteuning 
worden aangeroepen – bijvoorbeeld door Gur dkar ([516]): 
 
“gNam thel, Bar thel, Sa thel, deze drie, en de dGra lha van rGyal po dmar po, help om lon-
gen en hart van de schadelijke vijanden uit te rukken.” 238 
 
Een goede, uitgebreide wapenuitrusting die in alle opzichten toegesneden is op de strijd met 
de tegenstander is natuurlijk onontbeerlijk. In § 3.2.2 zagen we dat Gesar zijn bijzondere 
uitrusting van de hemelingen ontving. Ook in De strijd tussen Hor en Ling vinden we regel-
matig vermeldingen over een groot arsenaal van helmen, lansen, schilden, zwaarden, de-
gens en pantsers. Maar het wapen bij uitstek in de strijd is de pijl-en-boog. Voor de wend-
bare, snelle krijgers te paard die de helden van Hor en Ling zijn, is dat vanwege de hanteer-
baarheid van dat wapen niet verwonderlijk. Zeker niet als de strijders ook nog eens gehol-
pen worden door de goden, bijvoorbeeld bij het spannen van de boog, het sturen van de pijl 
of het zorgen voor een trefzeker en verwoestend schot. Ook voor de schutters van Hor geldt 
dat. Geholpen door de drie hoofdgoden van Hor of door de ‘eenbenige zwarte’239 kunnen ze 
de strijd met Ling met vertrouwen tegemoetzien en daarom worden gNam thel, Bar thel, Sa 
thel en de eenbenige zwarte steeds weer voor die hulp aangeroepen, onder andere door Me 
ru tze ([510]), sTong shong bu yi abum thub ([518]), Thang nag rtze rgyas ([601]) en Lha’u 
legs pa, de jongste zoon van Gur dkar ([800]): 
 
“Het bovenste uiteinde van de boog wordt door gNam thel dkar po bediend. De onderste boog 
wordt door Bar thel khra po bediend. De handgreep (het midden van de boog) wordt door Sa 
thel nag po bediend. De pijlpunt wordt door de krombenige The rang geleid.” ([510]) 
 
“Laat gNam thel dkar po het bovenste deel van de boog sturen. Laat Sa thel nag po het onder-
ste deel van de boog sturen. Laat Bar thel khra bo de handgreep van de boog sturen. Laat de 
eenbenige zwarte (de smid) de pijlpunt geleiden.” ([518]) 
 
“Ik, A bu, schiet nu een pijl. Laat gNam thel dkar po het bovenste uiteinde van de boog span-
nen. Laat Sa thel nag po het onderste uiteinde van de boog spannen. Laat Bar thel khra po de 
                                                 
238 De vijandgeest van rGyal po dmar po is een vooroudergeest (§ 9.1.4). 










handgreep grijpen. Laat mGar pa’i Thel mo240 de sidderende punt geleiden.” ([601]) 
 
“The rang dkar van Hor ser, zorgen jullie drieën ervoor dat het bovenste deel van de beste 
boog in staat is tot het bieden van weerstand! Grijp het beste, onderste deel vast! Pak de hand-
greep beet. Leid de pijlpunt!” ([800]) 
 
Ook op andere manieren worden goden van Hor met wapens verbonden. Zo is Khri btzun 
rigs yag, de oudste zoon van koning Gur dkar, in het bezit van een bijzondere lans ([638]): 
 
“Het is aan mij de lans sKya rings op een voortreffelijke manier te gebruiken. De schacht is 
van bTzan ldan dkar po (hout) gemaakt. Het lemmet werd uit gesmolten hemelijzer gegoten. 
De lanspunt is met zijde van de koningin versierd. Het uiteinde is met leeuwenmanen omwik-
keld. … Het is de cultuslans van The rang dkar po.” 
 
Ook rGya thza van Ling heeft een opmerkelijk wapen. In een lofzang op zijn degen vertelt 
hij dat er vroeger drie bijzondere zwaarden voor de Chinese keizer zijn gesmeed. Hij heeft 
er één van in zijn bezit gekregen. Niet alleen is het van een ongekende schoonheid, het is 
een zwaard dat door een beschermgod is bezield en daardoor altijd overwint. Maar ook Me 
ru tze heeft zo’n bijzonder zwaard. Op wonderbaarlijke wijze is het door de The'u rang-
gebroeders gemaakt ([519]): 
 
“Bij de koninklijke troon van het oostelijke China werden de drie Shing shing-vogels met 
ijzervijlsel gevoerd. De negen The rang smid-gebroeders hebben tijdens de avondschemering 
het vanonder uitgescheiden ijzervijlsel gesmeed. Daarvan werd het zwaard A zi dug ral abar 
ba gemaakt. Het is in handen van mensendoder Shan pa van Hor.” 
 
Ook de lasso’s die de helden aPhyong lha, Khra abar en aBar chen van Hor gebruiken, zijn 
bijzonder. Ze zijn verbonden met de hoogste goden en de drie koningen van Hor ([664]): 
 
“Vandaag is, omdat de zon tot manshoogte stijgt, de lasso in mijn, aPhyong lha’s, hand de 
geestenlasso van The rang dkar po. Hij is als de hartedelsteen van Gur dkar. … De rode lasso 
in de hand van Khra abar is de lasso, die door Bar thel khra bo wordt vastgehouden. Hij is 
het heldenteken van Gur sers afdeling. … De zwarte lasso in de hand van aBar chen is de 
donkere lasso van Sa thel nag po. Hij is de zielenplaats van Gur nag.” 
 
Goden en geesten worden vereerd en geprezen, al dan niet samengaand met het brengen 
van offers. De redenen kunnen erg uiteenlopend zijn. Niet alleen kan om hulp en ondersteu-
ning worden gevraagd, ook het verwerven van goede verdiensten en de hoop op een gun-
stige wedergeboorte kunnen een rol spelen. Hoe het ook zij en om wat voor reden dan ook: 
door verering en offerandes worden de goden en geesten gunstig gestemd, in de meeste 
gevallen tot wederzijds voordeel. Vandaar de oproep door Zi ra thog rgyas, een woeste, 
beroemde mensendoder van Hor ([591]): 
 
“Vereer gNam thel dkar po als de bovenste, eerbiedwaardige god. … Vereer Bar thel khra po 
                                                 










als de middelste god. … Vereer Sa thel nag po als de onderste god.” 
 
Ook Gur dkar prijst vanaf zijn gouden troon de hoogste goden van Hor. Wanneer hij de 
twaalf rode en zwarte stammen van Hor toespreekt, geeft hij in een lied aanwijzingen voor 
de marsorde naar Ling: in grote troepen naar voren stormen en door uit te zwermen de strijd 
aangaan. Maar eerst wordt opgeroepen gNam thel, Bar thel en Sa thel te prijzen. Zij worden 
immers als de beschermgoden – de dGra lha – van Hor gezien ([574-575]; [636]): 
 
“Aan de blauwe hemel in de gelukshof dwaalt gNam thel als de zon en de maan rechtsom. 
Loof deze wetende god, de waardige dGra lha! Op de onveranderlijke plaats in het lege lucht-
ruim stormt Bar thel met oergeraas tegen de wind. Loof deze eerbiedwaardige god, de waardi-
ge dGra lha! Op de kleine aardvlek bZi ling nor bu dondert Sa thel als de storm van de golven 
van de oceaan. Loof deze unieke, eerbiedwaardige god, de waardige dGra lha!” ([574-575]). 
 
“De heersers van de dGra lha van Hor ser zijn The rang dkar, The rang nag en The rang 
khra, deze drie. De voor hen opgerichte verblijfplaatsen zijn de negen heilige, zwartijzeren 
stèles. … Zij reden weer weg en nodigden ook de Ya mu'i lama van Hor met de negen heilige 
zielenstèles van de The rang uit.” ([636]). 
 
Later zal de lama, nadat de Hor-held rTzal chen op verschrikkelijke wijze in de strijd het 
leven heeft gelaten en Hor weer een nederlaag heeft geleden, de Thel-goden, demonen en 
duivels te hulp roepen ([648]): 
 
“Op de avond van deze dag riep de Ya lu lama-guru van Hor The rang dkar, The rang nag en 
The rang khra, deze drie, de negen heilige ijzeren stèles, alsook de Hor-demonen (aDri) en 
monsters te hulp.”241 
 
Wanneer dreigt dat Hor aangevallen zal worden, zijn de heersers van Hor en hun ministers 
het erover eens dat het goed is zich met een muur te omgeven. In één nacht wordt een 
manshoge, vierkantige stenen muur gebouwd. Op de vier hoeken verschijnen steenhopen 
als vererings- en offerplaatsen voor de Thel-beschermgoden ([616]; [918 (noot 415)]): 
 
“In iedere hoek (van de vierkantige muur) werd een steenhoop ter glorie van The rang dkar, 
The rang nag en The rang khra opgericht.”  
 
Later wordt ter ere van deze goden een brandoffer opgestapeld ([643]): 
 
“De Hor pa’s stapelden voor The rang dkar, The rang nag en The rang khra, voor deze drie, 
een gSur-brandoffer op van geitenvlees, bruingeroosterd graan en wit wilgenhout.”242 
 
                                                 
241 De aByung po-monsters zijn erger dan de aDri-demonen ([920 (noot 490)]). 
242 gSur: offer aan diegenen die in de bardo verblijven. De rook van brandende tsampa (meel), gemengd met zuiver 
voedsel en gewijde substanties, wordt tijdens een meditatie gewijd aan Avalokiteśvara en ‘voedt’ zowel het bardo-
bewustzijn als de hongerige geesten (RYD, gsur (geraadpleegd 28 september 2012)). De betekenis van dit offer 
komt in dit fragment dus in een andere context naar voren. Wit wilgenhout wordt gebruikt omdat het toverkracht 










Naast de uit zwart meteoorijzer vervaardigde afgodsbeelden van de negen Thel wordt ook 
gNam thel dkar po als de hoogste god van Hor in de vorm van een beeld vereerd: 
 
“Maar de raaf was net op het neergezette grote beeld van de Hor-god gNam thel dkar po 
neergestreken.” ([465]). 
 
“Hij243 had vijf mannen in zijn nabijheid doorboord. Van het niet-gescheurde dek van de tent 
van Gur dkar van Hor nam hij het daar aangebrachte afgodsbeeld van gNam thel dkar po af 
en ging weg.” ([566]). 
 
gNam thel vervult niet alleen als hoogste beschermgod van Gur dkar een voorname rol. De 
koppeling gaat veel verder: Gur dkar verbindt zelfs zijn afkomst met de hemelgod ([491]): 
 
“Als bovenste, wetende god weet gNam thel dkar po het. Als middelste wetende van het he-
melruim weet Bar thel khra po het. Als wetende in de aarde weet Sa thel nag po het. Weten-
den, kijk hierheen en bescherm mijn lied. … Ik ben een nakomeling van de incarnatie van 
gNam thel dkar po.” 
 
Die verwantschap werkt natuurlijk ook door in een volgende generatie. Wanneer de oudste 
zoon van Gur dkar, Khri btzun, een lofrede op zichzelf afsteekt, legt ook hij een relatie met 
de hoogste hemelgod, zowel voor zijn vader als voor zichzelf ([637]): 
 
“In het midden van de A chen-vlakte van het gebied van Hor … is de onveranderlijke Hor 
gNam lha dkar po. … Onder de twee broers van de hem geboren goden-zonen ben ik, Khri 
btzun rigs yag, de oudste. Ik ben de aangenomen zoon van The rang dkar po.” 
 
We zien hier een rechtstreekse verwijzing naar de koppeling van Gur dkar met gNam lha 
(dkar po) – de (witte) hemelgod van Hor. De Nebesky-Wojkowitz (1996, 97) heeft erop ge-
wezen dat de dharmapāla Pe har onder diverse namen bekend is. Naast gNam thel dkar po 
komt de naam gNam lha (dkar po) voor244. Naast bovenstaand fragment vinden we die ver-
bondenheid van Gur dkar met gNam lha (dkar po) vijf keer in het epos terug. 
Thang rtze g’yu abrug, een held van Hor – ‘zijn zes bekwaamheden wedijveren met de 
schitterende, rode tijger’ – spreekt na een nederlaag iedereen toe. Hij brengt in herinnering 
dat er vroeger geen twisten tussen Hor en Ling bestonden ([615]): 
 
“Gur dkar, de witte hemelgod (gNam lha dkar po) en … Ge sar hadden geen onenigheden om 
de bovenste Phu-grasbergen.” 
 
Over de afstamming van de Hor-koningen wordt door Gur ser gezegd ([659]): 
 
“De afstammelingen van lCag nag dga bdud …: De oudste is het stamhoofd Gur nag. De 
                                                 
243 sNang ngu van Ling, die om wraak te nemen naar Hor gegaan is. 
244 De Nebesky-Wojkowitz vermeldt ook dat in een andere Tibetaanse bron gNam lha dkar po als vader van Pe har 
voorkomt (1996, 98). Volgens Hermanns ([907-908 (noot 121)]) waren Pe har en gNam thel dkar po in de oude 
tijd niet identiek. In het epos gaat het steeds om de relatie tussen Gur dkar en de hemelgod en daarom blijft een 










middelste is de hemelgod (gnam lha) Gur dkar. De jongste is dPa brtan Gur ser.” 
 
Me ru tze houdt aBrug mo voor dat zij een geschikte echtgenote voor Gur dkar, een voor-
treffelijke steun voor zijn twee zonen Nyi en lDa en een bekwame vrouw van het stam-
hoofd van de twaalf stammen van Hor zou zijn ([707]): 
 
“Als meesteres van gNam lha is zij zeker geschikt.”  
 
Me ru tze wendt zich op zeker moment rechtstreeks tot Gur dkar ([719]): 
 
“Jij koning ‘witte hemelgod' (gnam lha dkar po), in de ambtenarentent Khri shong dkar po!” 
 
Wanneer Hor zich in een benarde situatie bevindt, vraagt Gur dkar de Thel-goden om steun 
om Ling te vernietigen. Het is beter een uitweg te zoeken dan te sterven. Er is nog hoop 
([742]): 
 
“gNam lha dkar po's strafsoldaten herkennen, wanneer het binnenste nog niet uitgeput is.”  
 
Als straf van het hoogste wezen zullen gNam lha’s soldaten, in feite Gur dkars soldaten, op 
de vijand afgestuurd worden. 
 
aBrug mo ziet Me ru tze van Hor ook als incarnatie van de hoogste god ([706]): 
 
“Jij bent de wedergeboorte van gNam thel dkar po.” 
 
aBrug mo wordt door de strijders van Hor belaagd terwijl zij in haar vesting verblijft. Zij 
willen haar als bruid voor Gur dkar meevoeren, maar aBrug mo is niet van plan vrijwillig 
mee te gaan. De strijd brandt los. Van binnen de vesting wordt met pijlen, met stenen en 
met alles wat voorhanden is, teruggevochten. aBrug mo wil van de vesting wegvliegen. 
Van zijde en pauwenveren maakt ze vleugels en zo probeert ze weg te vliegen, maar de 
beschermgoden van Hor verhinderen dat ([713]): 
 
“Door de verduistering van de zonden en de onderdrukking door de witte, zwarte en bonte 
The rang was zij echter niet in staat te vliegen.” 
 
Uiteindelijk is de situatie voor aBrug mo onhoudbaar. Zij wordt gevangen genomen en 
meegevoerd. Op de terugtocht vragen de Horpa’s zich af hoe ze de zaak moeten beëindi-
gen. Ondertussen houdt aBrug mo alles nauwgezet in de gaten. Zij ziet dat de knaap Kha 
bde een bijzondere kist draagt. Van Ma cigs Gung sman gnam, de vergoddelijkte stammoe-
der die zich in een bij heeft veranderd, hoort zij wat er met de kist aan de hand is ([722]): 
 
“De door de Ling-knaap Mi chung kha bde op de rug gedragen rode, koperen kist bevat de 
door de twaalf rode en zwarte stammen van Hor verzamelde, negen heilige, ijzeren zielen-
stèles. De zielenstenen van de drie The rang-gebroeders zijn daar. Het is de innerlijke geest 











In de kist zitten verder nog rood vuur, helder water, een ranke pijl, een lans en een zwaard. 
Het is duidelijk: als zij verloren gaan, zal Hor onderworpen worden. En van de bij krijgt 
aBrug mo de nodige aanwijzingen om de koperen kist als schietschijf voor Ling op te stel-
len. Met een list lukt haar dat uiteindelijk, hoewel Gur dkar twijfels heeft waarom de cultus-
voorwerpen van de Thel-goden gebruikt moeten worden ([723]): 
 
“Het cultusvoorwerp van gNam thel dkar po’s hart en de zegevierende militaire vaandels als 
schietschijf opstellen, welke hulp zal dat ons dan bieden?” 
 
aBrug mo zingt vervolgens voor Ling een lied ([724]): 
 
“De koperen kist Khams gsum grong ajom vóór aBrug mo is de plaats van de zielen van de 
negenenveertig grote koningen van Hor. Het is de woonplaats van The rang dkar po.” 
 
En na afloop van het lied schiet rGya thza als antwoord een verwoestende pijl op de kist af. 
Vuurvlammen, woeste hagel en rode bliksem vullen hemel en aarde. De zielenkist verzengt 
als ‘veren in het vuur’. De zielenplaats van de beschermgoden wordt verstoord en deze 
worden machteloos. In het kamp van Hor vliegt Gur dkar voorover en is enige tijd bewuste-
loos. Later vertelt de lama van Hor wat er is gebeurd ([729]): 
 
“Toen Khams gsum grong yang ajom, de ijzeren zielenfetisj, als schietschijf werd opgesteld, 
is The rang dkar po wel verloren gegaan. Dat dit door het pijlschot van gLing ba veroorzaakt 
zou worden, kwam nooit in mij op.” 
 
De god Sa thel nag po wordt ook in verband gebracht met Ling. 
Wanneer de pas dertienjarige sNang ngu door het lot aangewezen wordt om op roof-
tocht naar Hor te gaan, vraagt zijn vader lDong spyi dpon aan de overige bijeengekomen 
strijders hem niet te laten gaan. Hij heeft zijn twee oudste zonen al verloren en bovendien is 
sNang ngu nog onervaren. sNang ngu is door de woorden van zijn vader ontstemd: bij een 
echte held speelt verschil in leeftijd geen rol. Niet iedereen is een held ([548]): 
 
“De daden van minderwaardige zonen hebben nog als ze twintig zijn een speels karakter. Zij 
vereren Sa thel nag po in de hemel.”245 
 
Maar sNang ngu zegt dat hij reeds negenennegentig maal als rover op pad is geweest, de 
honderste keer moet een mannelijke daad worden. Uiteindelijk zal hij met zeven anderen 
gezamenlijk op rooftocht gaan. 
 
aPhyong lha, een van de stamleden van Hor, wil niet dat zij op een genomen besluit terug-
keren. En dat zijn woorden doorslaggevend zijn, daarvan zal de hoogste hemelgod getuige 
zijn ([703]): 
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“De Hor abum-soldaten werden tegen de grond gegooid. Teruggaan zullen we nu niet. Laat 
gNam thel dkar po daarvan getuige zijn.” 
 
Na een heftige veldslag houdt lDan ma van Ling een lofzang op de helden van Ling. Zij 
zullen zich nu, zolang Gesar nog niet is teruggekeerd in Ling, verder rustig houden. Daarna 
zal Ling Hor zijn einde bezorgen. In de middag komt Khro thung op zijn paard aanrijden. 
Hij wil passende wraak op Hor nemen en in een lied roemt hij zichzelf als een werkelijk 
strijdbare held, met de voor hem kenmerkende grootspraak ([776]): 
 
“De alom vermaarde, blauwe, turkooizen draak kan niet genoemd worden als degene die de 
bliksem van de The rang stuurt. … Khro thung, het Ma bzhi-stamhoofd, wordt de meester ge-
noemd die de vijanden innerlijk leidt.” 
 
Het oude opperhoofd Khra rgan zegt dat Khro thung niet de waarheid spreekt: ‘Onder de 
honderd parels van de ketting van witte edelstenen is hij een valse’. De afgelopen tijd is er 
niets van Khro thung gezien in de strijd. ‘Hij kletst schaamteloos en spreekt holle woor-
den.’ En Khra rgan vertrouwt zijn gedachten aan de helden van Ling toe ([780]): 
 
“Aan het einde van de rij soldaten van Hor dkar heeft een man, die door de witte schelptrom-
pet herkenbaar is, de witte helmbos met staarten als een zilverkleurig voorbeeld gekozen. Laat 
deze The rang dkar po als kameraad voor gDong zijn. Het zou een vergissing zijn te denken 
hem overbodig te laten zijn. Aan het einde van de rij soldaten van Hor ser draagt een man, die 
door het gele goud herkenbaar is, een rode helmbos met staarten als bloedkleurig voorbeeld. 
Dat is Bar thel, de beschermende ziel van het rode leven. Het is een vergissing te denken dat 
hij niet te overwinnen is. De bij de giftige Hor nag zijnde man, die door zijn zwarte duisternis 
herkenbaar is, heeft een helblauwe helmbos met staarten van een hemelse kleur. Het is de 
misleiding van de leer door The rang nag po. De gedachte dat deze verloren moet gaan, is 
duidelijk in mijn hart. … De gedachte dat buiten deze drie sidderende personages (de drie The 
rang) nog anderen verloren zullen gaan, koester ik niet in mijn hart.” 
 
De discussie of de strijders wel of niet naar Ling terug zullen keren, wordt beëindigd. rGya 
thza vermoedt echter dat Ling zal denken dat ze niets prijzenswaardig gepresteerd hebben 
wanneer niet iedereen gedood wordt. Hij wil er weer opuit gaan. 
Op weg naar Od spung pe (gelegen aan de andere kant van Ling) komen rGya thza en 
zijn ministers vijfhonderd man van Gur nag, onder aanvoering van Ba thur mThing rgod 
khyung nag, tegen. Ba thur stijgt van zijn paard af, zet zijn helm af en houdt deze als teken 
van onderwerping in zijn handen. Hij vraagt rGya thza de soldaten niet te doden en ver-
zoekt de goden Hor en Ling in goede verstandhouding te laten samenleven ([781-782]): 
 
“Het lied moet voor gNam thel dkar po gezongen worden! Verhoog het aanzien van dKarpo 
dgra lha! Laat de melodie voor Bar thel melodiëren! Maak het bestaan van de zuidelijke 
aDzam gling gelukkig! De groepering van de woorden wordt voor Sa thel gemaakt. Laat het 
begin en einde van Hor en gLing harmonisch zijn!” 
 
Seng stag, een van de stamleden van Ling, waarschuwt Gur dkar wanneer die weer eens in 










zal in stukken gesneden worden en zo zal het koningsgeslacht ontworteld raken. Zes minis-
ters van Ling zullen ervoor zorgen door pijlen af te schieten ([809-810]): 
 
“Eén pijl wordt bovenop de punt van de gouden helmbos geschoten. Dat is het teken dat 
gNam thels hoofd en voeten omgekeerd worden. Eén pijl wordt op het uiteinde van de staart-
franjes geschoten. Dat is het teken dat Bar thel door de eed gebonden wordt. Eén pijl wordt 
tussen de pantserplaatjes geschoten. Dat is het teken dat Sa thel omvergeworpen wordt.” 
 
Ook Gesar verwijst naar de Thel-goden. Als tegenstander van Hor ziet hij ze als kwalijke 
personages met negatieve invloeden. 
In het tweede hellerijk zien Gesar en zijn vrouw A stag lha mo hoe honderdduizenden 
mensen in een gloeiende ijzerrivier als boter smelten. Hun lichamen worden met spleten 
gekloofd. Voor vroeger begane, slechte daden vindt in de hel nu de wedervergelding plaats. 
Mannen en vrouwen worden overeenkomstig hun schuld in de bardo bestraft. The’u rang 
wordt daarbij door Gesar niet als hoge god, maar als duivel voorgesteld ([845]): 
 
“Zodra zij vernamen dat er iemand ziek was die vervolgens stierf, verheugden ze zich inner-
lijk als de kwade duivel The'u rang.” 
 
Tenslotte De hemelvaart van Gesar. Ook daar vinden we verwijzingen naar de Thel-goden. 
Wanneer voor Gesar de tijd gekomen is om naar het paradijs te gaan, neemt hij afscheid 
van zijn volk. Zijn opvolging vertrouwt hij toe aan Od dkar rgyal mthzan, de zoon van zijn 
overleden (half)broer rGya thza. Gesar geeft de raad deugdzaam te zijn en ondeugden te 
vermijden. Drie zonen van stamhoofden roepen Gesar op te blijven. Wie zal Ling helpen 
als hij verdwijnt? Wat te doen als de vijand van Hor komt? Wat als in de komende genera-
tie de goden in beroering gebracht worden? Dat geldt ook voor de Thel-goden die hier als 
geesten van Ling opgevoerd worden ([875]): 
 
“De goden gNam thel, Bar thel en Sa thel, deze drie, zullen boven en beneden aan de hemel 
neergeworpen worden. Zij zullen in duivels en demonen veranderd worden. Is dat niet zo?” 
 
“Moge het regenboogschijnsel van de goden boven het dal blijven!”, zo antwoordt Gesar en 
vervolgens somt hij zijn weldaden op. Niemand hoeft zich zorgen te maken ([878]): 
 
“Ik, Seng chen, ben een weldoener. Bedenken jullie je dat wel? In de komende generatie 
wordt hij The'u rang spun le. Hij is wat verhevener dan Phyug rgo nor can. Hij vertrouwt op 
de goden en verlost jullie van de aDre-demonen.” 
 
§ 14.2 Samenvatting 
 
Het bovenstaande samenvattend kunnen we zeggen dat de rol die de Thel-goden in het epos 
vervullen er vooral één is van het bieden van hulp en ondersteuning. Om die te geven wor-
den ze opgeroepen en toegesproken. Door het uitvoeren van rituele offers worden ze gun-
stig gestemd. De Thel komen daarbij meer naar voren als behorend bij het koninkrijk van 



























We shall not cease from exploration 
And the end of all our exploring 
Will be to arrive where we started 
And know the place for the first time. 
 
We zullen niet ophouden met ontdekken 
En het einde van alle ontdekking  
Zal zijn aan te komen waar we vertrokken 
En de plaats te kennen voor de eerste keer. 
 
T.S. Eliot, Four Quartets 











§ 15.1 Inleiding 
 
Alvorens terug te keren naar de vier onderzoeksvragen die in § 1.4 als uitgangspunten voor 
dit proefschrift zijn geformuleerd en die om een gedetailleerd antwoord vragen, eerst een 
paar algemene opmerkingen. 
 
Het Gesar-epos tovert ons af en toe een wonderlijke, mysterieuze wereld voor. We komen 
wezens, verschijnselen en gebeurtenissen tegen die ons, wanneer we ze letterlijk opvatten 
en afzien van mogelijke metaforische en symbolische betekenissen, een onbegrijpelijke en 
onmogelijke fysieke leefomgeving voorschotelen, zoals bijvoorbeeld 
 
bijzondere levende wezens: 
 
een kleurrijke vogel, goudgeel van boven, turkooisblauw van onder, met vier ijzeren klauwen 
en ogen van agaat ([415-416]); magische, mythische wezens zoals een zwarte slang van meer 
dan zes meter lang, een geelgouden man, een man van turkooisachtig blauw, een ijzeren vogel 
en een rode hond, die allemaal in de avondschemering worden geboren ([423]); tamme, spre-
kende vogels – een mandarijneend, een pauw, papegaai en raaf246 – die als menselijke bood-
schappers uitgezonden worden om in de omringende landen te zoeken naar een geschikte 
vrouw voor koning Gur dkar van Hor, die weduwnaar geworden is ([461-462]); de verschij-
ning van een enorme vogel, ‘zoals er nog nooit één gezien is of waar zelfs maar over gedacht 
is’, met een rechtervleugel die het oosten bedekt en een linkervleugel die het westen bescha-
duwt, met tanden zo groot als sneeuwbergen in zijn bek en pennenschachten zo dik als de 
bovenarm van een sterke jongeman ([474]); één miljoen honderdtienduizend koperrode hel-




sPangs chung, de latere Gesar, die zich door magische krachten verandert in een armoedige 
man, vol met luizen ([427]); A ne gung sman rgyal mo, de stammoeder van Ling, die Gesars 
hengst in een sandelboom, zijn pantser in een gebedskleed van een monnik en zijn helm in 
een gele gebedshoed verandert ([446]); rGya thza, de halfbroer van Gesar, die zich als een 
dappere jongeman in de gedaante van een ambtenaar verandert ([594]); en koningin Ma cigs 
Gung sman gnam, de vergoddelijkte stammoeder, die zich in een turkooizen bij met gouden 
vleugels verandert ([721]); 
 
                                                 
246 Het betreft hier een letterlijke vertaling van de tekst van Hermanns. Er bestaat echter enige onduidelijkheid over 
de vermelde vogelsoorten. Hermanns ([461-462]): ‘Ferner sollten die gezähmten Vögel, welche Menschenspra-
chen zu sprechen vermögen, nämlich der China-Vogel (rgya bya = Ente), der Pfau, der Papagei und der Rabe, 
diese vier, ganz bestimmt entsandt werden.’ De China-vogel noemt hij een mandarijneend ([903 (noot 8)]). Vol-
gens de Rangjung Yeshe Dictionary is de ‘rgya bya’ echter een fazant (RYD, rgya bya (geraadpleegd 24 november 
2013)). Over de pauw vermeldt Hermanns ([462]): ‘Der Pfau gehe zum rMa-Land (Pfauenland = Indien).’ Een 
pauw is volgens Hermanns in het Tibetaans een ‘rMa’ en India wordt beschouwd als het land van de pauwen – de 
heilige vogels ([903 (noot 9)]). De Rangjung Yeshe Dictionary noemt de pauw een ‘rma bya’ (RYD, rma bya (ge-
raadpleegd 24 november 2013)). Hier lijkt dus een betere overeenstemming te bestaan. Over de andere vogels ver-












lGa bde, de meesterslingeraar van Ling, de man die rotsblokken kan verplaatsen ([584]); rots-
blokken, ‘zo groot als een drietal jaks’, worden door drie mannen van Hor in de strijd tegen 
Ling dichterbij gerold om te kunnen worden weggeslingerd ([641]); sTobs chen, strijder van 
Hor, die een bezeten olifant met touwen geboeid heeft ([649]); aBrug mo die wil wegvliegen 
door van zijde en pauwenveren vleugels te maken en zo omhoog probeert te stijgen (door de 
beschermgoden van Hor wordt dit overigens verhinderd) ([713]); en Thang rtze, die dertig 
door lDan ma afgeschoten pijlen op zich af ziet komen, maar deze weet te vangen zodat hij 




de bijzondere pijl van Gesar die in één flits alle doelen kan treffen, honderdduizenden kan 
doorboren, waarna de pijl in zijn koker terugkeert ([451-452]); een pijl die rotsen verbrijzelt 
en een grasberg in een sintelberg kan veranderen ([509]), of een rotsblok krakend uiteen laat 
spatten ([602]); het zwarte levenskleed van Gesar, een soort hemd waar wapens als pijlen, 
zwaarden en lansen niet doorheen kunnen dringen en dat de drager van het kleed onkwetsbaar 
maakt ([518]); een mantel die de drager onzichtbaar maakt ([631]); het zwaard Ya zi, onge-
evenaard van kracht, maar dat een tegenstander niet zal verwonden wanneer deze de waarheid 
spreekt ([652]); en Gesars pijlen waarvan er tien kunnen spreken, tien kunnen terugkeren, tien 
gebeden kunnen opzeggen en tien alles kunnen vernietigen ([702]); 
 
vreemde natuurverschijnselen en andere merkwaardige gebeurtenissen: 
 
de wonderbaarlijke geboorte van Gesar ([423-424]); op het witte oppervlak van een gletsjer 
breekt vuur uit ([691]); Gesar die een heilig boek door een tovertekst laat spreken ([840]); de 
dood van de lama van Hor wanneer hij geraakt wordt door een pijl die op hem is afgeschoten: 
de lucht is vol lawaai, vuur, rook en wind als hij getroffen wordt en geen hoofdhaar, geen 
bloeddruppel, niets van zijn lichaam blijft over, er resteert slechts een hoopje as ([741]). 
 
Een al te sterke nadruk op het ‘onwerkelijke’ en ‘het gefingeerde’ is dikwijls problematisch 
(geweest) (Doty 2000, 8). De wereld die aan ons voorbijtrekt, bewoond door zonderlinge 
levende wezens en waarin ongewone verschijnselen en onwaarschijnlijke gebeurtenissen 
plaatsvinden, biedt ons echter ook nog andere dimensies, want, zoals een van de personages 
uit het epos opmerkt ([539]): 
 
“Talrijker dan de mensen zijn de vele demonen.” 
 
En zo maken we kennis met een wereld met reuzen, tovenaars en duivels. Een wereld die 
vol is met boeddha’s, goden, geesten en demonen – in de voorgaande hoofdstukken hebben 
we er vele specifieke voorbeelden van gezien – die vereerd worden, waaraan geofferd 
wordt en waarop volledig wordt vertrouwd: 
 
“Een brandoffer ter ere van de lama, Yi dam en mKha agro ma!” ([493]); “De goede goden 
van de hemelrichtingen helpen gLing.” ([512]); “Offer aan de goden van de leegte! Vereer de 










aanzien van de hoogste goden is groter dan de hemel.” ([769-770]); “Vertrouw op de Yi dam 
en de goden!” ([870]) 
 
Echter ook andere realiteiten, in onze hedendaagse beleving gemakkelijker voor te stellen 
en meer aansluitend op de wereld van alledag, komen in het epos duidelijk naar voren. 
Het landschap van Ling trekt aan ons voorbij: hoge bergtoppen, woeste ravijnen met 
kolkende rivieren, watervallen, gletsjerbergen ([486]). We zien strijdende legers van Hor en 
Ling, met dappere krijgers vol strijdlust en heldenmoed, met wederzijdse wrede, afschuwe-
lijke moordpartijen, handelend vanuit de grondgedachte dat ‘een man die bang is te sterven, 
geen held is’ ([545]); Gesar, zittend op zijn troon, omringd door echtgenoten, prinsen en 
ministers, terwijl er zangpartijen, dansen, gastmalen en andere vermakelijkheden worden 
georganiseerd ([869]); en de schoonheid van aBrug mo, die haar gelijke niet heeft: haar ge-
zicht is als het regenbooglicht, haar loop als de gang van honderd paarden, als ze lacht zijn 
haar verblindend witte tanden als honderd lammeren, haar prachtige, lange haren lijken op 
de veren van een lammergier, op de pracht van een pauw, op de haren van de op zijn troon 
zittende Thzangs pa ([440]). 
We ontmoeten ‘gewone’ personages van vlees en bloed, niets menselijks is hen vreemd. 




wanneer Gesar aankondigt naar het noorden te gaan om de duivel te onderwerpen, zegt hij 
tegen aBrug mo dat zij vanaf dat moment vreugde en verdriet moet delen met rGya thza 
([442]); Gur dkars gezicht klaart op van vreugde als Khro thung hem voorhoudt dat Ling 
veroverd zal worden ([541]); de honderdduizend soldaten van Hor zijn blij en gelukkig wan-
neer manschappen van lGa bde door katapultstenen worden bedolven: de vreugdekreten 




Ma agags, die van Gesar zal bevallen, en ‘denkend aan vroeger’ van zielsverdriet moet huilen 
([422]); rGya thza die, wanneer zijn dappere pas dertienjarige stamgenoot sNang ngu g’yu 
stag in de strijd getroffen wordt en stervende is, in tranen geroerd is en niet meer in staat is te 
spreken ([572-573]); de drie zonen van stamhoofden die, net als Gesar zelf en vele mannen 




Gur dkar die, wanneer het kamp van Hor belaagd wordt, uit angst in een van zijn tenten een 
bont tijgervel over zijn hoofd trekt ([496]); de duivel die Ye bza – die met Gesar samenspant 
om hem te doden – geruststelt: zij hoeft niet bang te zijn dat hem iets overkomt ([455]); Gur 














dood heeft ([509]); lGa bde die woedend wordt wanneer zijn soldaten door een lied van rTzal 
chen, een Hor-strijder, beledigd worden ([645]); Gesar die het kind van aBrug mo en Gur 
dkar zal doden en in zijn woede ook aBrug mo doodt en haar in stukken hakt (later zal hij 




Nag thig sman die jaloers is op haar zus Ma agags en haar een verdovend middeltje geeft 




A stag lha mo die haatgedachten en kwade gedachten heeft opgehoopt, waardoor ze negen 
jaar in de kwellende hel zal moeten doorbrengen ([832]); 
 
en met afschuw: 
 
in rGya thza’s hart komt een mateloze afschuw op nadat hij de Hor-strijder Lha’u gedood 
heeft en wanneer hij zich Gesar herinnert, vergiet hij tranen ([800-801]). 
 
Deze opsomming is niet uitputtend: naast bovenstaande voorbeelden zijn in diverse andere 
fragmenten emoties als bijvoorbeeld schaamte, spijt en wanhoop terug te vinden. 
 
In die bonte wereld die uit de vier manuscripten van Das National-Epos der Tibeter gLing 
König Ge sar naar voren komt, vaak zo menselijk maar soms ook zo wonderlijk, vol met 
tegenstellingen, zullen we proberen een weg te vinden.  
Achtereenvolgens wordt – aan de hand van hetgeen in de hoofdstukken 3 tot en met 14 
en de appendix behandeld is – in de hiernavolgende paragrafen teruggekomen op de defini-
tie van ‘een mythologisch geheel’ van Doty (§ 15.2), op enkele boeddhistische kosmologie-
en (§ 15.3) en op de drie ‘oriëntaties’ van Samuel (§ 15.4), waarna ingegaan zal worden op 
de in § 1.4 geformuleerde onderzoeksvragen (§ 15.5). Tot slot zal getracht worden aanslui-
ting te vinden bij een bestaand model van de godenwereld (§ 15.6). 
 
§ 15.2 Een mythologisch geheel247 
 
‘Mythen zijn verhalen die ertoe doen.’ (Doty 2000, 37). En hoewel de verhalen uit de vier 
                                                 
247 Nogmaals (Doty 2000, 33-34; § 1.4): “Een mythologisch geheel bestaat uit: (1) een doorgaans complex net-
werk van mythen van (2) cultureel belangrijke, (3) verbeeldende (fantasierijke) (4) verhalen, die (5) op een meta-
forische en symbolische manier, (6) door aanschouwelijke beeldspraak en (7) door emotionele overtuiging en 
deelneming (8) de oorspronkelijke ontstaansverhalen (9) van aspecten van de werkelijke, ervaren wereld en (10) 
de rol van de mensheid, met daarbinnen de relatieve maatschappelijke posities, overdragen. Mythologieën kunnen 
(11) de politieke en morele waarden van een cultuur overdragen en (12) een stelsel van interpretatie geven voor 
(13) individuele ervaring binnen een universeel perspectief dat (14) de tussenkomst van bovenmenselijke entitei-
ten en (15) aspecten van de natuurlijke en culturele orde kan insluiten. Mythen kunnen opgevoerd of gereflecteerd 
worden in (16) rituelen, ceremonieën en drama’s en (17) ze kunnen bestanddelen leveren voor secundaire uitwer-










manuscripten van Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar zeer divers van aard 
zijn (§ 1.3.2), hebben ze ons zeker iets te zeggen. 
In het manuscript gLing Ge sar Königs wunderbare Geburtsgeschichte, Freudenfest ge-
nannt wordt niet alleen de geboortegeschiedenis van Gesar beschreven, ook enkele andere 
perioden uit zijn jonge leven spelen een rol in het verhaal. Bovenal echter ligt een sterke 
nadruk op de moeizame onderwerping van de duivel in het noorden, die gezien kan worden 
als een overwinning op het kwade, dat gepersonificeerd is in het personage van de duivel. 
Het is een verhaal van de hoop – misschien wel van de zekerheid – dat het geweld van de 
demonen en hun vernietigende krachten, en dus van het kwade, uiteindelijk overwonnen zal 
worden, ook al is dat niet eenvoudig en kost het de nodige inspanning. 
Hor-gLing’s Kämpfe beschrijft de strijd tussen Ling en Hor, een strijd die niet bepaald 
zachtzinnig verloopt: op wrede wijze wordt geplunderd en gemoord door de elkaar bestrij-
dende partijen. Niet alleen is de mooie aBrug mo inzet van de strijd, maar door de gelaagde 
structuur van het verhaal gaat het hier in feite ook om een gevecht tussen het boeddhisme 
van Ling en de Bon-religie van Hor met zijn (in de ogen van de strijders van Ling) vreemde 
tovenaars. Hoewel de afloop van de ongeregeldheden tussen Ling en Hor niet in de manus-
cripten van Hermanns beschreven wordt, zal de strijd uiteindelijk door Ling gewonnen 
worden. De boodschap is duidelijk: het boeddhisme zal zegevieren over de Bon-religie. 
Die Höllenfahrt Ge sar’s heeft van de vier manuscripten de sterkste boeddhistische in-
slag. Het laat ons de bevrijding van A stag lha mo zien, doordat Gesar haar uit de hellerij-
ken omhoogleidt. Zonder twijfel zal zij in een hemels paradijs worden wedergeboren. Het 
centrale thema in het verhaal is de wet van karma, de wet van oorzaak en gevolg: goede 
daden in het land van de levenden op aarde brengen een goede wedergeboorte tot stand, 
slechte daden zorgen voor een terugval naar lagere bestaansvormen. 
Ook in het laatste manuscript, Ge sar’s Himmelfahrt, klinkt hoop door. Wanneer Gesar 
afscheid neemt van het volk van Ling – zijn opdracht om de mensen te verlossen van de 
kwade krachten is voltooid – houdt hij het volk voor zijn nagedachtenis levend te houden, 
zijn geest moet onder de mensen blijven voortbestaan. Hij zal voortleven in Shambhala, 
volgens de traditie ergens in het noordwesten van Jambudvīpa gelegen, en bij veel Tibeta-
nen bestaat de hoop dat Gesar zal terugkeren wanneer zijn hulp en steun weer nodig zijn. 
‘Het mythische codeert het verleden en de toekomst’ (Doty 2000, 87); dat is wat we 
steeds weer in alle manuscripten in ruime mate terugvinden. 
 
Hoewel de aandacht van Doty’s studie grotendeels gericht is op moderne benaderingen in 
de belangrijkste scholen van interpretatie van mythen, zal de focus hier voornamelijk op 
zijn definitie van ‘een mythologisch geheel’ gericht zijn. We keren daarom nu terug naar de 
multidimensionale benadering van Doty en naar zijn definitie van ‘een mythologisch ge-
heel’ (§ 1.4). Doty’s uitspraken over een mythologisch geheel zijn in twee hoofddelen te 
splitsen. De eerste tien punten van de door hem in zijn definitie aangereikte elementen gaan 
in op de vraag waaruit een mythologisch geheel bestaat en hoe het wordt overgedragen. 
Daarna ligt in de resterende zeven punten het accent op de vraag wat mythen doen, hoe een 
en ander doorwerkt. Aan de hand van onder andere een aantal fragmenten uit het Gesar-










elementen van zijn definitie in het hiernavolgende in het kort besproken worden. De nadruk 
ligt daarbij op de eerste tien punten van zijn definitie. 
 
Een mythologisch geheel bestaat uit een 
 
(1) een doorgaans complex netwerk van mythen 
Bestanddelen binnen een mythologisch netwerk zijn met elkaar verbonden. Binnen een ge-
heel van mythen en rituelen kunnen we relaties en gemeenschappelijke elementen ontdek-
ken tussen mythemes, mythen en rituelen die op het eerste gezicht geen verwantschap verto-
nen. Mythen ondergaan voortdurend verandering en aanpassing aan nieuwe of gewijzigde 
contexten. Die contexten vormen wat wordt overgebracht. De zoektocht naar de vroegste of 
zuiverste versie van een mythe is vaak vruchteloos (Doty 2000, 34-36). 
 
Fragmenten uit het leven van Gesar en opdrachten die hij vervult of zal vervullen – zoals 
bijvoorbeeld zijn geboortegeschiedenis, zijn relatie met aBrug mo, het vernietigen van de 
duivel uit het noorden, de bevrijding van zijn vrouw A stag lho mo uit de hellerijken en het 
afscheid van zijn volk bij zijn hemelvaart – leveren de ‘bouwstenen’ – mythemes – van de 
mythologische verhalen en vormen als het ware een gemeenschappelijke basis van de vier, 
qua inhoud totaal verschillende, manuscripten. Ze zorgen voor samenhang tussen de afzon-
derlijke verhaalelementen waardoor er een als logisch ervaren voortgang ontstaat. 
In § 1.3 is reeds gewezen op de soms aanzienlijke verschillen die tussen diverse varian-
ten van het epos worden gevonden. Daarnaast heeft het epos een zekere dynamiek: het heeft 
een open-eind karakter. Zo zijn in de twintigste eeuw verschillende nieuwe episoden toege-
voegd. De traditie wil dat deze meestal verschijnen door toedoen van visioenen en openba-
ringen van boeddhistische meesters of lekenpersonen die zich beschouwen als reïncarnaties 
van personages uit het epos (Robin 2005, 3464). Maar ook zijn politieke ontwikkelingen 
van invloed geweest op de inhoud van het epos. Zo wijst Kornman (1997, 41) op een episo-
de waarin Gesar zelfs naar Duitsland reist om Hitler te vermoorden, als weldaad voor alle 
voelende wezens! 
Silke Herrmann (1988, 197-201) is ingegaan op de kwestie of er een precies ontstaans-
moment van het Gesar-epos valt aan te wijzen. Voor de beantwoording van deze vraag is 
naar zijn idee de vraag essentieel of het epos een ‘oraal’ of een ‘literair’ voortbrengsel is. 
Een literair epos wordt gecreëerd door een individu: de auteur. Er is een originele versie. 
Schepping vindt plaats vóór recitatie, het resultaat wordt niet beïnvloed door een gehoor. 
Een oraal epos maakt deel uit van een traditie die voortleeft door generaties van ongeletter-
de volksvertellers. Er is geen origineel. Elke bard creëert het epos op het moment van ver-
tellen. Het is een spontaan proces waarin de volgorde van de verhalen minder belangrijk is. 
Eenmaal begonnen met een verhaal is er geen weg meer terug. Uitvoering en schepping zijn 
één. Hermann ziet aanwijzingen voor zo’n orale traditie met een duidelijke consequentie als 
gevolg. Als we aannemen dat de Gesar-teksten gebaseerd zijn op een orale traditie binnen 
het Tibetaanse culturele complex, dan hebben we volgens Herrmann een verklaring waar-
om we geconfronteerd worden met verschillen in aantal en volgorde van de hoofdstukken 










kwestie hier rusten – hij valt buiten het kader van dit proefschrift –, maar duidelijk wordt 
geïllustreerd dat de zoektocht naar een vroegste versie wellicht vruchteloos is. 
 
van (2) cultureel belangrijke, 
’Cultureel belangrijk’ onderscheidt mythen van persoonlijke ficties. Mythen zijn verhalen 
die het unieke van bijzondere gemeenschappen verwoorden. Individuen vormen daarbinnen 
hun persoonlijke interpretatie. De mythe is een verhaal ‘dat er toe doet’. Levende mythen 
worden gekenmerkt door sociale consensus over hun belang en hun implicaties. De mythe 
zorgt voor een normatief perspectief op de werkelijkheid (Doty 2000, 37-38). 
 
Françoise Robin heeft erop gewezen dat de populariteit van het Gesar-epos en zijn hoofd-
personen te verklaren is door de rol die het Tibetaanse leven van alledag in het epos speelt. 
Dit heeft erin geresulteerd dat diverse partijen zich het epos als het ware hebben toege-
eigend. Zo nam bijvoorbeeld de boeddhistische geestelijkheid Gesar op in het boeddhisti-
sche pantheon. Sinds de machtsovername van Tibet door China is een opmerkelijk verschil 
in benadering tussen Chinese en Tibetaanse culturele autoriteiten helder geworden. Terwijl 
de eersten het epos opvatten als een bijzonder geval van seculiere volkscultuur temidden 
van de dominante boeddhistische Tibetaanse beschaving, hebben de laatsten Gesar verbon-
den met een Tibetaanse culturele, nationalistische heropleving. Het epos wordt door hen be-
schouwd als een schatkamer van authentieke cultuur (Robin 2005, 3464). In de titel van 
Hermanns’ uitgave uit 1965, Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar, klinkt 
overigens ook door dat in zijn ogen het epos een nationaal karakter heeft. Hoe men er ook 
tegenaan kijkt, uit de opname in 2009 van de ‘Gesar epic tradition’ op de Representative 
List of the Intangible Cultural Heritage of Humanity van de UNESCO blijkt het belang van 
het epos als cultureel erfgoed.248 
 
(3) verbeeldende (fantasierijke) 
Door beelden worden sociale betekenissen geconstrueerd, herkend en overgedragen. Door 
die beeldende uitdrukkingen en verhalen herkennen we betekenissen in onze omgeving. 
Mythen beslaan een breed spectrum: van heilige mythen en filosofische reflecties tot fabels, 
anekdoten, poëzie en literatuur. Mythen en rituelen zijn nooit een bewust middel tot be-
drog; ze worden als waar ervaren. Ze bieden een mogelijkheid ‘de wereld op te voeren’ 
(bijvoorbeeld in toneel/drama, door recitatie, in initiatierituelen) (Doty 2000, 39-41). 
 
                                                 
248 Decision 4.COM 13.14 luidt: The Committee (…) decides that [this element] satisfies the criteria for inscription 
on the Representative List of the Intangible Cultural Heritage of Humanity, as follows: R.1: Transmission of the 
Gesar epic from generation to generation is clearly described and the element gives a sense of identity and conti-
nuity to the several ethnic communities concerned; R.2: Inscription of the Gesar epic tradition on the Representa-
tive List would contribute to the visibility of intangible cultural heritage and promote respect for cultural diversity 
and human creativity; R.3: The safeguarding measures described in the nomination include efforts focused on re-
search and transmission while strengthening the cultural space in which the epic is learned and performed; R.4: 
The communities concerned were involved in the nomination process and gave their consent in a free, prior and 
informed manner;R.5: The element is inscribed on the National List of Intangible Cultural Heritage administered 










De verhalen uit het epos brengen, expliciet en impliciet, vele betekenissen over. Ze beslaan 
een breed spectrum: van ontstaans- en wordingsgeschiedenissen van personen, al dan niet 
resulterend in heldenverhalen, verwoord in liederen en proza en opgevoerd door volkszan-
gers; van ordinaire vechtpartijen tussen de strijders van Ling en Hor tot de religieuze strijd 
tussen boeddhisme en Bon-religie; van ethische kwesties als de wet van karma waarin we 
de verbinding tussen de macrokosmos met hemelen en hellen en de microkosmos van het 
bestaan naar voren zien komen; en van goden, geesten en demonen, die vereerd, aanbeden 
of gevreesd worden in het leven van alledag. 
 
(4) verhalen, 
Mythen zijn (primair) verhalende fictie, waarvan de plot eerst gelezen wordt op het niveau 
van het verhaal, en daarna dikwijls als projectie van innerlijke transcendente betekenissen. 
Ze gaan niet over trivialiteiten of eigenaardigheden maar over, voor de gehele gemeen-
schap geldende, werkelijkheden. Mythen dragen over wat een cultuur als haar belangrijk-
ste symbolische interpretaties heeft gekozen, haar wezenlijke codes over datgene wat het 
meeste betekenis heeft. Een belangrijke rol van mythische verhalen is het leggen van een 
‘link’ tussen de generaties (Doty 2000, 42-44). 
 
Een mooi voorbeeld ter illustratie van bovengenoemde toelichting van Doty vormen de ge-
beurtenissen die A stag lha mo na haar sterven in de bardo doormaakt. In feite is De helle-
vaart van Gesar eenvoudig van opzet. Gesar voert A stag lha mo door alle hellerijken om-
hoog en hij zal er uiteindelijk voor zorgen dat zij in het paradijs van Amitābha zal worden 
wedergeboren. Maar het verhaal bevat diepere lagen waarvan de betekenissen dikwijls 
moeilijk te achterhalen zijn. Soms geeft echter de tekst de nodige aanwijzingen. Zo legt 
Gesar A stag lha mo bijvoorbeeld over de verschrikkingen die in de hel ondervonden 
worden uit dat ‘het niet is zoals het lijkt te zijn’, het zijn onze manieren van inbeelding, 
alles is illusionair. Hier helpt de ingewijde (Gesar) de verdoemde (A stag lha mo) op weg. 
Een niet-ingewijde zal mogelijk uit zichzelf de betekenis die in de gelaagdheid van het 
verhaal verborgen is niet of slechts gedeeltelijk herkennen ([859-860]): 
 
“Kijk nu hier naar de eigen wedergeboorte in het eigen lichaam. Door de kracht van deugden 
en zonden wordt of de hel een illusie en de gelukshemel de eigenlijke werkelijkheid, of an-
dersom. Deze beide manieren worden gelijk het niet-zijn als werkelijkheid gezien. Als je 
namelijk koning gShin rje van de leer zelf goed herkent, zie je je eigen ziel (die alles veroor-
zaakt). Als je de ‘Volkomen Alomvatter van de aarde’, Kun tu bzang, niet goed herkent, zie je 
koning gShin rje van de leer. Als je de vijf grote ambtenaren, de folterknechten zelf, goed her-
kent, zie je je eigen vijf vingers. Als je ze niet goed herkent, zie je de vijf folterknechten. Als 
je de in de dadenspiegel verschijnende kleine tekens goed herkent, zijn het je eigen oogappels. 
Als je ze niet herkent, is het de dadenspiegel van gShin rje. Als je gShin rje’s weegschaal 
voor het wegen van de deugden en zonden goed herkent, dan is het je eigen hartader. Als je 
haar niet herkent, zie je gShin rje’s weegschaal.” 
 
En door dit verhaal worden belangrijke betekenissen en interpretaties doorgegeven, niet al-











die (5) op een metaforische en symbolische manier, 
Mythische metaforen, symbolen, en allegorieën zorgen voor een concrete overdracht van 
(abstracte) gedachten. Ritueel en mythe zorgen voor de contexten waarbinnen symbolen 
kunnen functioneren. Mythen drukken uit hoe we ons voelen met betrekking tot de werke-
lijkheid, gesteld tegenover rationele kennis (Doty 2000, 50-51). 
 
Verscheidene keren is in de voorgaande hoofdstukken gewezen op metaforische beelden in 
het epos; als voorbeelden: een paard als metafoor voor de dharma-kāya van Boeddha Ami-
tābha (§ 3.3.5.1), de boodschappers die goede en slechte daden door middel van witte en 
zwarte steentjes bij Yama uittellen (§ 6.5), de ruimte als metafoor voor de leegte (§ 7.2.2), 
de rGyal agong-demonen die vergeleken worden met stekelige doornen (§ 12.10) en de 
conflicten tussen Ling en Hor als metafoor voor de strijd tussen boeddhisme en Bon-religie. 
Soms is de symboliek dieper verborgen, maar worden gebruikte symbolen in de tekst of 
door Hermanns zelf toegelicht. Zo kwamen we in § 4.2 en § 4.3 Don agrub tegen, de jong-
ste zoon van Brahmā en zijn vrouw aBum skyong, die zich in een kleurrijke vogel heeft 
veranderd en die als verkenner naar Ling wordt gestuurd ([415-416]): 
 
“De zoon Don agrub dkar po veranderde zich in een vogel; het gele onderlijf was van goud. 
Het blauwe onderlijf was van turkoois. De witte heupen waren van schelpen gemaakt. De vier 
zwarte klauwen waren van ijzer. De bonte ogen waren van agaat. Toen hij zich in deze vogel 
veranderd had, vloog hij weg, om het middelste land van de mensen te gaan bekijken.” 
 
De kleuren van de vogel en de elementen waaruit hij bestaat, worden in verband gebracht 
met vijf mythische wezens en goden: het gele goud met de gele schildpad, symbool voor de 
oudere gouden broer; het blauwe turkoois met de blauwe draak, de jongere broer; het wit 
met Indra, het hoogste wezen; het zwarte ijzer met zeven stamouders en de bonte ogen van 
agaat met de voorvadergeest Ger mdzong gnyan po. De vogel wordt door Seng stag her-
kend als de held die later zal verschijnen (Hermanns 1955, 63; [894 (noot 13)]). 
Een ander voorbeeld van diep verborgen symboliek vinden we in een fragment waarin 
de geboorte van aBrug mo in herinnering gebracht wordt. Onder het aanroepen van ḍākinī’s 
en beschermgoden legt aBrug mo in een lied aan twee vriendinnen uit dat zij in haar vorige 
leven als witte Tārā in een paleis van bladgoud in de van nefriet gemaakte hemel van de 
ḍākinī’s verbleef. Toen zij in de winter als aBrug mo werd wedergeboren, weerklonken 
drakenstemmen uit de hemel, op een nabijgelegen sneeuwberg verscheen een leeuw. Ook 
verschenen een witte adelaar, een papegaai, een leeuwerik, een pauw en een houtduif, sym-
bolen voor haar blanke huidskleur, haar spreekvaardigheid, haar zangkunst, haar prachtige 
voorkomen en haar spraakzaamheid ([463-464]). 
 
(6) door aanschouwelijke beeldspraak 
Mythen drukken zich niet abstract uit, maar in verhalen en beelden. Betekenissen worden 
op concrete en aanschouwelijke wijze uitgebeeld (Doty 2000, 54). 
 
Het taalgebruik in het epos is dikwijls kleurrijk en beeldend: een rode hond ([423]), rode en 










([610]), een witte lammergier ([618]), een witte, majesteitelijke leeuw ([620]), een rode 
man ([726]), een prachtige rode tijger ([727]), de turkooizen manen van een sneeuwleeuw 
([786]) en een bruine dodenrivier ([860]) zijn slechts enkele voorbeelden ter verduidelij-
king. 
Het voorkomen van metaforen is hierboven al genoemd. Maar ook andere vormen van 
beeldspraak treffen we regelmatig aan. Zo zijn we in de voorgaande hoofdstukken bijvoor-
beeld personificaties tegengekomen, waaronder de duivel, verpersoonlijking van het kwade; 
de vijf transcendente boeddha’s waarvan men nu eens de een, dan weer de ander boven de 
overigen verhief, door hem tot personificatie van de dharma-kāya te verklaren (§ 3.2); 
Avalokiteśvara, de belichaming van mededogen, en Mañjuśrī, de bodhisattva van wijsheid 
(§ 5.1); Vajrapāni, de personificatie van spirituele energie (§ 5.1), van de macht en van de 
onverwoestbare verlichtingsgeest van alle boeddha’s (§ 5.4); gShin rje als personificatie 
van het in de hel uit te spreken oordeel over goede en slechte daden; en bDud – Māra – als 
personificatie van zintuiglijke verleiding, die met zijn leger Śākyamuni probeert te over-
winnen voordat hij het boeddhaschap bereikt (§ 9.1.2). 
Veelvuldig wordt gebruik gemaakt van plastische vergelijkingen waarin parallellen 
worden getrokken met de dierenwereld: 
 
Hor zal door Ling verscheurd worden ‘als een kleine vogel door een sperwer’ ([514]); Me ru 
tze praat volgens Gur dkar ‘als een tijger, maar blaft als een vos’ ([516]); rGya thza vindt een 
man die bang is te sterven geen held: ‘beter is het door de klauwen van een tijger te sterven, 
dan als een vos te vluchten’ ([545]); de pas dertienjarige sNang ngu uit Ling vreest de strijd 
niet, ‘al op jonge leeftijd vreet de tijger rauw vlees’ ([560]); sTobs chen uit Hor is een woeste 
held, ‘de leeuw op de gletsjer kan je niet vergelijken met de zwarte hond in de dorpsstraat’ 
([650]); Rong thza, de jongere broer van Gesar, wordt gekleineerd door de strijders van Hor: 
‘als tijger en luipaard hun scheurkiezen laten zien, kan de zwarte hond zich niet als tegenstan-
der vertonen’ ([664]); ‘de armen van sterke mannen zijn van bot gemaakt, van Rong thza zijn 
ze van boter’ ([664]). 
 
Maar er zijn ook andere parallellen: Khro thung, de verrader, verschilt van alle anderen, 
‘onder de honderd parels van de ketting van witte edelstenen is hij een valse’ ([779]). 
Naast beeldspraak komen we ook stijlfiguren als hyperbolen, herhalingen en opsommin-
gen tegen. In de hyperbolen spelen dikwijls de mythische Meru en/of onvoorstelbare aantal-
len wezens een rol:  
 
“Nu zijn de twisten reeds zover gevorderd dat vanwege een futiliteit, bijvoorbeeld ‘om een 
paardenhaar’, een ruzie zo groot als de Meru ontstaat.” ([616]) 
 
“… uit de linkerbovenarm werd een klein zwart jongetje, gelijk een verwoestend duiveltje, 
geboren. In een zwarte zak van doek, vergelijkbaar met drie verdiepingen, legde hij zwarte 
stenen, zo groot als de Ri rgyal lhun po (Meru).” ([829]; § 6.5) 
 
“Een ijzeren mChod rten als tempel voor de geesten, ter grootte van de grote Meru-berg, 
drukt veel gestorvenen in elkaar.” ([850]) 
 










joen wezens die niet op mensen gelijken. Hun hoofden zijn zo groot als de Ri rab (Meru)-
berg. … Hun mond is zo klein als het oog van een naald. Maar hals en slokdarm zijn zo lang 
als een paardenstaart.” ([860]) 
 
Herhaling in verhaalfragmenten is een krachtig hulpmiddel om teksten die via een orale tra-
ditie worden doorgegeven goed te kunnen memoriseren. Hoewel het hier bij Das National-
Epos der Tibeter gLing König Ge sar om een viertal manuscripten gaat, is het denkbaar dat 
de inhoud van deze teksten de oorspronkelijke Tibetaanse (?) schrijver langs orale weg is 
toevertrouwd. Dat zou het regelmatig voorkomen van herhalingen kunnen verklaren. 
In het manuscript De hellevaart van Gesar vinden we mooie voorbeelden van zulke her-
halingen. Steeds weer wordt A stag lha mo als ‘de beste’ ten tonele gevoerd ([844]; [848]; 
[849]; [850]; [851]; [852]; [857]; [860]; [861]; [862]; [865]; [866]): 
 
“A stag lha mo, de beste onder honderd miljoen maal achttien gestorvenen, ….” 
 
Of, wat op hetzelfde neerkomt ([842]; [843]; [846]): 
 
“A stag lha mo, de beste onder achttien maal honderd miljoen gestorvenen, ….” 
 
Soms treedt een kleine variatie op hetzelfde thema op: 
 
“A stag lha mo, de beste onder honderd miljoen maal één miljoen gestorvenen, ….” ([854]; 
[855]; [856]) 
 
“A stag lha mo, de beste onder honderd miljoen maal achttien miljoen gestorvenen, ….” 
([845]) 
 
In hetzelfde manuscript vinden we, als het ware in de vorm van een dubbele herhaling, vier-
maal een zinsnede met de mantra Om mani padme hūm terug: 
 
“Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me hum hri ye! 
Driemaal bid ik deze Mani.” ([863]; [864: driemaal]) 
 
Evenals herhalingen zijn opsommingen een geliefd middel om fragmenten van teksten te 
kunnen onthouden. 
Gesar is in het noorden op zoek naar de oude duivel en naar de door hem geroofde 
vrouw Ye bza. Wanneer Gesar bij een zwarte berg met daarop een driehoekige stad aan-
komt, treft hij Ye bza. Hij maakt zich bekend als Gesar, maar Ye bza is niet overtuigd dat 
hij het is, want zij heeft gehoord dat Gesar al twee jaar dood zou zijn. Hoe kan zij weten dat 
hij werkelijk Gesar is? ([453]): 
 
“Als je zegt dat je koning Ge sar bent, noem dan de drie goden van gLing en hun drie kloos-
ters. Noem de drie beschermvogels van gLing en drie cultusvoorwerpen. Noem drie mannen 
en drie vrouwen van gLing. Noem drie pantsers en drie dolken van gLing bij hun naam. Noem 
drie paarden en drie honden van gLing bij hun naam. Noem dertien paardenbezitters van 










gLing. Noem de zeven atleten van gLing. Geef de namen van de dertien mooiste vrouwen van 
gLing. Noem de dertien beroemde kokkinnen van gLing. Noem drie steden en drie tenten van 
gLing. Noem drie tijgers en drie dienaren van gLing. … Als je een man van gLing bent, 
spreek dan de taal van gLing.” 
 
Gesar noemt daarop als eerste de drie goden van Ling: Thzangs pa dkar po, aBum skyong 
ryal mo en Ger mdzongs gnyan po, daarna de namen van de drie kloosters uit het gebied 
van Ling. En vervolgens geeft hij een opsomming van alle antwoorden op de vragen van 
Ye bza waardoor ze beseft dat ze inderdaad met Gesar van doen heeft ([453-455]). 
 
en (7) door emotionele overtuiging en deelneming 
Mythische verhalen vormen een bron van weten, niet alleen maar van de rationele, ideeën-
vormende aspecten van het menselijke bewustzijn, maar ook van het esthetische, morele en 
emotionele. Mythen kunnen overtuigen vanwege hun relevantie; door de herkenning van 
het samenvallen van mythemes binnen je persoonlijke levensverhaal met culturele of arche-
typische mythemes kunnen ze gezien worden als deel van jezelf (Doty 2000, 55-56). 
 
Het morele en emotionele weten vinden we in het epos sterker terug dan het esthetische as-
pect. De ‘boodschappen’ die in en door de teksten worden doorgegeven, zoals bijvoorbeeld 
over karma en de negatieve gevolgen van slechte daden, over het overwinnen van het 
kwaad, over bevrijding in de westelijke geluksvelden van Amitābha en over de boeddhisti-
sche leer, worden als vanzelfsprekendheden aan de lezer overgebracht: 
 
“Verricht gebeden opdat het voortbestaan van de leer van de Boeddha niet ophoudt, maar 
doorwerkt.” ([888]) 
 
“De (in het vorige leven) verrichte daden en hun vergelding (in de bardo), evenals de straf van 
wedergeboorte (in een nieuw leven), volgen elkaar als lichaam en schaduw.” ([859]) 
 
“Hoe heldhaftige mannen ook sterven, ze sterven voor de religie. … De eerstvolgende weder-
geboorte is dan in het Reine Land. Dat is geen sterven; dat is volmaaktheid. Zo heerst in dit 
leven vreugde en in het volgende vrede; zo zijn beide even goed.” ([548-549]) 
 
“Zijn wonderbaarlijke, magische openbaringen zijn sterker dan de vier duivels. … In de toe-
komst zal in het noordelijke Sham bha la het lichaam van Boeddha Rig ldan rgyal bo worden 
wedergeboren! … Het opperhoofd van de soldaten zal zeker terugkomen wanneer hij weer 
een mensenlichaam aanneemt.” ([892]) 
 
In het laatste fragment over de komende wedergeboorte van Gesar vinden we overigens een 
opmerkelijke parallel met Maitreya, de Boeddha die volgens de traditie in de toekomst zal 
verschijnen. 
 
(8) de oorspronkelijke ontstaansverhalen  
Mythen zijn de primaire verhalen die de wortels van een cultuur vorm geven en uitbeelden. 










essentiële in ons leven. Het (opnieuw) bevestigen van de waarde van de krachtige oor-
sprongsverhalen is een belangrijke religieuze functie van de mythische expressie. Mythi-
sche ontstaansverhalen belichamen ideeën van heelheid, van het vervangen van chaos door 
orde (Doty 2000, 58-60). 
 
De wonderbaarlijke geboortegeschiedenis van Gesar; het conflict tussen Hor en Ling met 
aBrug mo als inzet; de verhalen rond de schijnbaar onoverwinnelijke rGya thza: ‘zo ont-
stond in Ling de beroemde overlevering van zijn heldendaad’ ([522]); sTag rong gzigs 
aphen, de oudste van de dertig helden van Ling, die zegt dat over zijn daden een heldenver-
haal zal worden gemaakt ([600]) en het afscheid van Gesar, op weg naar het hemelse para-
dijs: ‘de overlevering van datgene wat gezegd werd, zal altijd blijven bestaan’ ([881]). Het 
zijn allemaal treffende voorbeelden van prachtige ontstaansverhalen die vorm geven aan de 
maatschappelijke orde. 
Ook het ontstaan van het boeddhistische zuivere land van Ling krijgt uiteindelijk zijn 
beslag. Robin Kornman spreekt in een bijdrage over het epos van Gesar van Ling over 
Gesar die de aarde moet redden van zijn vijanden, de demonen die de dharma willen ver-
nietigen. Hij gaat ervan uit dat Gesar een samengestelde god is, die gevormd is uit een com-
binatie van inheemse Tibetaanse goden en vermaarde boeddhistische beschermgoden. Dit 
illustreert volgens Kornman de verborgen betekenis van de Gesar-legende: het is in zekere 
zin een transmutatie van een Centraal-Aziatisch oorlogsepos in een leerrede van de boed-
dhistische dharma. In symbolische taal laat het epos zien hoe lokale goden ‘getemd’ en ge-
transformeerd worden in boeddhistische goden. De ruwe en krijgshaftige elementen van de 
Tibetaanse cultuur worden hervormd tot een instrument van morele instructie en contem-
platieve oefening. Het Tibetaanse (wereld)rijk wordt een boeddhistisch zuiver land (Korn-
man 1997, 43). 
En chaos wordt vervangen door orde. 
 
(9) van aspecten van de werkelijke, ervaren wereld  
De deelnemer in het mythische geheel ziet de voorgestelde gebeurtenissen, personen, en 
dergelijke, niet als onwerkelijk of denkbeeldig, maar als reflecties van wat zich werkelijk 
voordoet. Van mythische personages wordt in het algemeen aangenomen dat ze werkelijk 
hebben bestaan. Mythen presenteren onbetwistbare waarheden die, zolang ze als sympathe-
tische (her)vertelling of rituele versterking emotionele deelneming oproepen, niet te falsi-
fiëren zijn (Doty 2000, 61). 
 
In § 1.4 is de vraag al opgeworpen of Gesar werkelijk bestaan heeft. 
Tijdens de Mantsjoe-dynastie (1644-1911) werd Gesar de centrale figuur van een cultus 
waarin hij als een oorlogsgod werd beschouwd. Hij werd gelijkgesteld met de Chinese oor-
logsgod Kuan-ti. In de negentiende eeuw stelden Tibetaanse lama’s Gesar op één lijn met 
een boeddhistische beschermende oorlogsgod (Robin 2005, 3463; Samuel 2005, 166). 
Kornman (1997, 43) noemt Gesar een samengestelde godheid, gevormd uit een combinatie 
van inheemse Tibetaanse goden en vermaarde boeddhistische beschermgoden. Voor de 










Ling heerste (Robin 2005, 3463). Samuel merkt echter op dat, zelfs als we van het bestaan 
van een koning Gesar uitgaan, die historische Gesar hooguit een personage was waarin an-
dere en mogelijk veel oudere verhalen werden uitgekristalliseerd (Samuel 2005, 174; § 1.4). 
Hoe het ook zij: in Tibet betwijfelt bijna niemand dat Gesar een historische figuur was, 
maar voor veel Tibetanen zijn de episoden van het epos alleen maar verhalen zonder grote 
betekenis (Samuel 2005, 166). Gesar wordt echter als een belangrijke spirituele kracht ge-
zien, die demonische krachten en alle negatieve uitwendige invloeden gemakkelijk kan af-
weren. Hij vertoont kracht, vertrouwen en vastberadenheid. Gesars wezen wordt doordron-
gen van en omgeven met een volmaakte atmosfeer van macht die hem bijna onoverwinne-
lijk maakt (Kornman 1997, 42). En dat laatste klinkt in de mythische verhalen over Gesar 
door. 
 
In De hellevaart van Gesar beschrijft A stag lha mo gebeurtenissen in de hellestreken. Het 
is voor haar, op dát moment, de werkelijk ervaren wereld. Maar, zo laat Padmasambhava 
door de tekst rDo rje theg pa’i gsang sngags aan Gesar weten, de gebeurtenissen in de 
bardo zijn een gevolg van manieren van inbeelding. Alle verschijningen zijn projecties van 
de geest, en de ingewijde ervaart een andere wereld ([840]): 
 
“Voor alles is immers in de bardo niet alles echt; ook vrees en schrik niet. Alles is naar de 
aard van de dromen. Dat moet je weten. Voor alles zijn op de plaats van de achttien hellen 
waar geen leed is, de koning van de leer en zijn dienaren de verschijningen van je eigen ge-
moed. Dat moet je weten.” 
 
Er is dus een uitweg voor de schijnbaar verdoemden: ‘de hoop die er is in de dood’ (Sogyal 
Rinpoche 1996, 36). 
 
en (10) de rol van de mensheid, met daarbinnen de relatieve maatschappelijke posities, 
overdragen. 
Mythen en rituelen vormen een model voor mogelijke ‘menselijke’ gedragsrollen en kunnen 
rangorden, genealogische verwantschappen en de onderlinge status van verschillende 
sociale groepen binnen een maatschappij vestigen. Veranderingen in sociale status kunnen 
worden gereflecteerd in en gestuurd worden door mythen en rituelen. De rol van helden/ 
heldinnen is kenmerkend; ze representeren de extremen van menselijk gedrag met betrek-
king tot het collectieve (Doty 2000, 63-64). 
 
Mythen vormen een model voor aspecten van de maatschappij, de maatschappij geeft vorm 
aan de mythen. Samten G. Karmay gaat in een van zijn artikelen in The Arrow and the 
Spindle: Studies in History, Myths, Rituals and Beliefs in Tibet in op de sociale organisatie 
van Ling. In die bijdrage geeft hij aan hoe een onderzoek naar verwantschapsbetrekkingen, 
zoals die in het Gesar-epos voorkomen, gebruikt kan worden voor een politieke en sociale 
analyse van de traditionele Tibetaanse nomadenmaatschappij. Het concept van phu nu – 
letterlijk ‘de oudere en de jongere broers’ –, een term die in de episode van de ‘Khrungs 
gling (§ 1.3) veelvuldig voorkomt, bepaalt daarbij de sociale organisatie en haar onderlinge 










In een andere bijdrage in dezelfde bundel plaatst Karmay (1998b, 472-487) Ling in bre-
der maatschappelijk verband. Hij onderzoekt onder andere hoe het koninkrijk van Ling in 
relatie tot zijn nabuurlanden staat, waarbij zowel historische bronnen als episoden van het 
epos in beschouwing worden genomen. Centraal staat daarbij de kwestie van de ‘vier ko-
ninkrijken van de grenslanden’, met name de vraag welke dat geweest kunnen zijn. 
Het voert te ver op deze plaats diepgaand in te gaan op de sociale status van de diverse 
groeperingen binnen de Tibetaanse maatschappijen, maar het moge duidelijk zijn dat die 
onderlinge status in de mythen van  het Gesar-epos naar voren komen. 
 
Tot zover de eerste tien punten van Doty’s definitie en een aantal toelichtingen op deze 
punten, onder andere aan de hand van een aantal tekstfragmenten uit Das National-Epos 
der Tibeter gLing König Ge sar. Zij laten duidelijk zien waaruit een mythologisch geheel 
bestaat en hoe het wordt overgedragen. Maar Doty gaat verder, hij laat zien wat mythen 




(11) de politieke en morele waarden van een cultuur overdragen en 
Mythen zijn niet alleen van individueel belang, maar vormen ‘sociaal cement’ door te zor-
gen voor sociale cohesie binnen maatschappijen. Mythen dragen binnen een netwerk diver-
se typen waarden over zoals: idealen voor menselijke interactie en normatieve waarden 
door het ondersteunen van bepaald soort gedrag (Doty 2000, 68). 
 
(12) een stelsel van interpretatie geven voor  
Mythen zorgen voor essentiële kaders voor de taal van een maatschappij; ze zorgen voor 
systemen of patronen om betekenissen aan te duiden, met name betekenissen van het verle-
den (Doty 2000, 70). 
 
(13) individuele ervaring binnen een universeel perspectief dat  
Mythen schetsen de macrokosmische (universele) dimensies van de waargenomen sociale 
en menselijke wereld in symbolische termen die mensen in staat stellen om zichzelf micro-
kosmisch (individueel) te positioneren. Rituelen hebben een mesokosmische (mediërende) 
functie tussen individuele microkosmos en culturele macrokosmos. Mythen zorgen voor rol-
modellen, met als gevaar dat deze verworden tot stereotypen. Bestudering van mythen en 
rituelen van andere volken, in andere tijden, op andere plaatsen, betekent het herkrijgen 
van aspecten van de persoonlijke identiteit: de persoonlijke microkosmos opnieuw gescha-
pen uit de onpersoonlijke macrokosmos (Doty 2000, 71-73). 
 
(14) de tussenkomst van bovenmenselijke entiteiten 
Mythen schetsen dikwijls de tussenkomst van godheden of krachten uit een andere wereld. 
Daar deze echter niet altijd persoonlijk van aard zijn, wordt gesproken van bovenmenselij-
ke entiteiten. Kwaliteiten van sociaal gedrag, bijvoorbeeld begeerte en ijdelheid, zijn vaak 










en (15) aspecten van de natuurlijke en culturele orde kan insluiten. 
Mythen zijn uitdrukkingen in niet-religieuze taal; de mythologische bouwstenen worden 
door het alledaagse gevormd. Mythen versterken dikwijls de ordening van het sociale ge-
drag binnen de groep. Mythen hebben een conservatief karakter; ze herhalen datgene wat 
iedereen al weet of behoort te weten (Doty 2000, 77). 
 
In het voorgaande zijn diverse voorbeelden uit Hermanns’ epos gegeven die ook als illus-
tratie voor bovengenoemde punten (11) tot en met (15) kunnen dienen. Daarom wordt hier 
volstaan met slechts een klein aantal opmerkingen. 
In het mythologische geheel van het Gesar-epos speelt het alledaagse een grote rol. 
Geboorte en dood; religie met haar denkbeelden over hemel en hel; de overal aanwezige 
goden en geesten; geweld, roof en oorlog; rituelen; verbondenheid met voorouders en het 
landschap zijn er evenzovele voorbeelden van. 
De dreigende kracht van karma, de opvatting dat heilzame daden een betere wederge-
boorte tot stand brengen en dat schadelijke daden lagere bestaansvormen tot gevolg hebben, 
vinden we onder andere terug in De hellevaart van Gesar. Daar brengt Yama in een lied, 
gezongen voor Gesar, een uitspraak van Boeddha Śākyamuni in herinnering ([839]): 
 
“De aard van de gerijpte deugdzame en zondige daden moet in de volgende levensperiode 
duidelijk worden.”  
 
Wanneer afgezien wordt van de tien schadelijke activiteiten249 leidt dat tot heilzame activi-
teiten. Zo heeft het vermijden van het gebruik van kwetsende taal een aangename bijkom-
stigheid ([779]): 
 
“Het goedmoedige, zachte woord is als een regen van honing van de goden”. 
 
Niet alleen voorbeeldig ethisch gedrag, ook een juiste religieuze houding is van belang, zo-
wel in individueel als in maatschappelijk opzicht. Dat gewenste gedrag wordt steeds weer 
door het Gesar-epos overgebracht, zoals bijvoorbeeld in de houding van de heldhaftige krij-
gers van Ling ([548]):  
 
“Hoe heldhaftige mannen ook sterven, ze sterven voor de religie. … De eerstvolgende weder-
geboorte is dan in het Reine Land.” 
 
En tenslotte bovenmenselijke entiteiten. In de hoofdstukken 3 tot en met 14 is uitvoerig 
ingegaan op diverse groepen goden en geesten die in het epos voorkomen. Of ze uit een an-
dere wereld komen, is afhankelijk van hoe je er tegenaan kijkt. Het betekent echter geens-
zins dat ze voor de Tibetanen een niet bestaande werkelijkheid representeren. Integendeel: 
of godheden nu opgevat worden als projecties van de geest of als werkelijk bestaande 
bovennatuurlijke krachten, ze vormen een onderdeel van het alledaagse menselijk bestaan 
                                                 
249 Het afbreken van leven, stelen, seksueel wangedrag, liegen, het zaaien van tweedracht, kwetsende taal gebrui-
ken, zinloos kletsen, hebzucht, kwaadwilligheid en het hanteren van verkeerde zienswijzen (Atisha en Tsenshap 










en ze beïnvloeden in een of ander opzicht het leven. 
 
Mythen kunnen opgevoerd of gereflecteerd worden in 
 
(16) rituelen, ceremonieën en drama’s 
Veel mythen hebben een fase doorlopen waarin dramatische vormgeving cruciaal was. Ook 
ceremonieën zijn ingesloten. Zelfs in een niet-religieuze of niet-mythologische omgeving 
kunnen mythische elementen deel uitmaken van het vocabulair (Doty 2000, 79). 
 
en (17) ze kunnen bestanddelen leveren voor secundaire uitwerking in een later verhaal 
(bijvoorbeeld volkssprookje, historische legende of novelle). 
Mythologisch materiaal kan, op hetzelfde moment, op verschillende wijzen verstaan wor-
den, zelfs door gelijkgestemde leden van eenzelfde gemeenschap. Mythemes kunnen door-
werken in fictie en poëzie van onze hedendaagse literatuur en beeldcultuur (Doty 2000, 79-
81). 
 
Doordat het Gesar-epos nog steeds een orale traditie kent waarin het reciteren van liederen 
en proza een belangrijke plek heeft, zal doorwerking in dramatische vormgeving (blijven) 
plaatsvinden. 
Eerder (§ 15.2, punt (2)) is reeds gewezen op een verschil in opvatting tussen Chinese 
en Tibetaanse autoriteiten met betrekking tot plaats en betekenis van het Gesar-epos in het 




In § 1.2 is opgemerkt dat het epos van Gesar van Ling een complex en omvangrijk verhaal 
is dat de Tibetanen Ge sar sgrung noemen. ‘Ge sar’ is de naam van de held, ‘sgrung’ bete-
kent fabel, legende, sage, overlevering, geschiedenis en dit woord geeft al aan dat mythe, 
geschiedenis, fantasie en waarheid ineenvloeien ([17]). In de (niet-uitputtende) voorbeelden 
van § 15.2 is ruime ondersteuning te vinden voor de – overigens niet verrassende – conclu-
sie dat de verhalen uit de vier manuscripten van Das National-Epos der Tibeter gLing Kö-
nig Ge sar een mythologisch geheel vormen. 
 
§ 15.3 Boeddhistische kosmologieën 
 
In § 15.1 en § 15.2 zijn we voorbeelden tegengekomen van de alledaagse wereld zoals deze 
uit het epos naar voren komt: een bonte verzameling van gewone, menselijke gebeurtenis-
sen, doorweefd met wonderbaarlijke verschijnselen en voorvallen, die tezamen een impo-
sant mythologisch geheel vormen. In hoofdstuk 2 hebben we gezien dat de cakravāla-kos-
mologie – de kosmologie van een enkelvoudig wereldsysteem – een beschrijving geeft van 
de basisstructuur van de fysieke opbouw van het universum in een tweetal oriëntaties: ener-
zijds in een horizontale, seculiere dimensie; anderzijds in een vertikale, heilige dimensie. 










manuscripten hoofdlijnen van de in hoofdstuk 2 geschetste boeddhistische kosmologieën 
terug kunnen vinden en zo ja, welke macrokosmologische voorstellingen dat dan zijn. 
 
De horizontale, seculiere wereld 
Allereerst de min of meer geografische karakteristieken van de cakravāla-kosmologie: als 
zodanig vinden we deze in het Gesar-epos nauwelijks terug. Op zich is dat niet zo vreemd. 
In het epos staat met name de directe leefomgeving, die in het alledaagse van de Oost-Tibe-
tanen immers de voornaamste rol speelt, centraal. Wel vinden we in beschrijvingen van het 
fysieke landschap waarin het epos zich afspeelt beelden terug die ook in de cakravāla-kos-
mologie veel voorkomen: bergen en water in de vorm van rivieren, watervallen en meren. 
Een voorbeeld. 
lDan ma van Ling gaat in de bergen op verkenning uit. Hij ziet talrijke soldaten van de 
twaalf rode en zwarte stammen van het vijandige Hor. Ondertussen is de zielenvogel van 
koning Gur dkar in Hor teruggekeerd en daar geeft de vogel, nadat hij eerst een mensen- en 
paardenlijk heeft opgegeten en een kuip vol bloed heeft leeggedronken, in een lied voor de 
twaalf stamhoofden van Hor een verslag van zijn bevindingen. Hij schetst onder andere het 
door hem waargenomen landschap met zijn hoge bergtoppen met beschermgoden en demo-
nen, met woeste ravijnen, kolkende rivieren en watervallen ([486]): 
 
“In het bovenste rMa-gebied zijn dertien toppen van de (landbescherm)goden. In het onderste 
rMa-land liggen de mThon po dgu bo grul (negen hoge bergen van de Grul-demonen) en de 
rMa za ze mo'i sgang drug (de zes rotsgebergten van de rMa za ze mo). … De vier rMa-ber-
gen zijn in één streek verenigd. … Nu noem ik de geweldige waterlopen op: de rMa-rivier 
dondert als zwart ijzer naar beneden. Het water gaat ook nog stroomopwaarts als omhoog-
springende ringen (in draaikolken). Het naar beneden stromende water lijkt op ijlende wolvin-
nen. De watervallen lijken op naar beneden stortende rotsbergen. De rotsklippen (in de rivier) 
lijken op de toegeknepen lippen van een Sring mo-demon. Hun geruis is als het gebrul van 
stervende runderen. De watermonsters klakken luid met hun gehemelte. De kLu-draken jam-
meren met een diep aangrijpend gekerm. … Maar dat is nog lang niet alles. Aan de rechter 
rivieroever stromen de beken in de zijdalen naar beneden en aan de linkeroever storten de 
bergbeken zich naar beneden. Zo is de geweldige rivier.” 
 
In hoofdstuk 10 is gewezen op het voorkomen van bergen met hun bijbehorende bescherm-
goden en demonen. Met name de heiligste daarvan – de Kailas die geassocieerd kan worden 
met de Meru uit de cakravāla-kosmologie – en het nabijgelegen heilige Mānasarowar-meer 
– mogelijk het Anavatapta-meer uit de cakravāla-kosmologie – zijn in diverse tekstgedeel-
ten eerder genoemd (hoofdstukken 2, 4, 6, 8, 10, 12 en 15). Ze worden hier niet meer verder 
besproken. 
Op grotere schaal bezien vinden we slechts weinig van de horizontale, seculiere wereld 
in het Gesar-epos terug. Het duidelijkst komt Shambhala naar voren, het mythische konink-
rijk dat volgens de Tibetaanse traditie gelegen zou zijn in het noorden van Jambudvīpa – 
‘onze wereld’. Veel Tibetanen zijn gaan geloven dat Gesar, samen met zijn krijgers, zal re-
incarneren in het verborgen koninkrijk en eens uit het noorden zal verschijnen, dit keer om 
niet alleen Tibet maar ook de rest van de wereld van demonische krachten te bevrijden 










Wanneer Gesar op het punt staat afscheid te nemen van Ling – voordat hij naar het land 
van de goden zal vertrekken – houdt hij het volk voor zijn nagedachtenis levend te houden, 
zijn geest moet onder de mensen blijven voortbestaan. Alle grote daden die door hem vol-
bracht zijn, zijn tot heil van alle levende wezens. Hij zal voortleven in Shambhala ([889]): 
 
“Ik blijf niet, maar ga naar het land van de goden! Mensen van de stam van gLing, verblijf in 
vrede! Verricht gebeden, opdat wij in Byangs Sham bha la wedergeboren worden!” 
 
Ook sKyang rgod, het paard van Gesar, zal daar worden wedergeboren, zoals de andere 
paarden wordt voorgehouden ([883]): 
 
“Nu ga ik naar het Land van de Vreugde. In de toekomst zal ik, de leer volgend, in Byang 
sham bha la geboren worden. Te zijner tijd zullen wij elkaar zeker treffen.” 
 
En aan het slot van De hemelvaart van Gesar wordt de wonderbaarlijke levensbeschrijving 
van Gesar, de overwinnaar van de vijanden, door de Ling-lama Nor bu chos abeb nog eens 
aan het volk verteld en ‘als een voltooid hoofdstuk’ afgesloten. Gesars wonderbaarlijke, 
magische openbaringen zijn sterker dan de vier duivels. Zijn overwinningsvaandel wappert 
op de bergtop. Voor de achterblijvende bewoners van Ling wordt de hoop levend gehouden 
dat Gesar zal terugkeren wanneer zijn hulp en steun weer nodig zijn ([892]): 
 
“In de toekomst zal in het noordelijke Sham bha la het lichaam van de Boeddha Rig ldan 
rgyal bo worden wedergeboren! … Het opperhoofd van de soldaten zal zeker terugkomen 
wanneer hij weer een mensenlichaam aanneemt.” 
 
De vertikale, heilige wereld 
De belangrijkste elementen in de vertikale oriëntatie van de cakravāla-kosmologie zijn de 
hemelen en hellen en de drijvende kracht in de kosmos van collectief en individueel karma. 
Door de karmische kracht wordt saṃsāra, de kringloop van wedergeboorten, in stand ge-
houden. Ook creëert zij de hemelen en hellen (Sadakata 2004, 71; § 2.2.1.2). 
De drijvende kracht van karma komt met name in De hellevaart van Gesar uitgebreid 
ter sprake. Herhaaldelijk wordt benadrukt het goede te doen en het kwade te laten, onder 
andere gesymboliseerd door de witte en zwarte kiezelsteentjes die op de weegschaal van 
gShin rje gewogen worden (§ 6.5). Die tegenstelling tussen wit en zwart, tussen goed en 
kwaad, is volgens Kvaerne (1987/2005, 9185) een fundamenteel concept in de Tibetaanse 
religie. In de voorgaande hoofdstukken zijn we diverse tekstfragmenten tegengekomen die 
de nadruk leggen op dit ethische aspect, zoals bijvoorbeeld het oordeel van gShin rje over 
A stag lha mo wanneer hij Gesar laat weten dat zij lange tijd in de hellen zal moeten 
doorbrengen ([839]; § 6.5): 
 
“Het is de wedervergelding voor wat de vrouw vroeger gedaan heeft. Als je in het voorjaar 
het zaad zaait, zal je in de herfst het fruit zien rijpen. Heb je in je vorige leven de zondige da-
den laten rijpen, dan moet je in het volgende leven de hel doorstaan.” 
 










de hete, de koude, de aangrenzende en de kortstondige hellen aan (§ 2.3.2). Patrul Rinpoche 
(2004, 125-172) geeft in De woorden van mijn volmaakte leraar een overzicht van de spe-
cifieke vormen van lijden, zoals die door de wezens van de zes rijken250 worden ervaren. 
Ook in De hellevaart van Gesar wordt verhaald welke verschrikkingen en ontberingen de 
helbewoners moeten ondergaan. We vinden diverse hellen terug, hoewel ze in het manus-
cript niet bij naam genoemd worden. De overeenkomsten met de beschrijvingen van Patrul 
Rinpoche zijn echter treffend. Zo vinden we bij de bevrijding van A stag lha mo uit het der-
de hellerijk ([845-848]) verschrikkingen van de hete hellen terug. In De Jammerende Hel 
lijden de verdoemden doordat ze geroosterd worden in gebouwen van roodgloeiend metaal 
zonder uitgang en ze schreeuwen en huilen, beseffend dat ze nooit zullen ontsnappen (127). 
En in het Gesar-epos ([846]): 
 
“Een ijzeren huis, gloeiend van het vuur, heeft een buitente en binnenste zone. In het binnen-
ste wervelen vuur en rook omhoog; noch deuren noch ramen zijn er, zodat alles in duisternis 
gehuld is. Talloze monniken en leken, mannen en vrouwen zitten binnenin. Enorm gehuil vult 
hemel, aarde en luchtruim. … In het binnenste van het ijzeren huis, dat zonder ramen en deu-
ren en vol vuur en rook is, huilen de gestorvenen.”  
 
In De Hel van Ultieme Foltering, de verschrikkelijke Avīci-hel, wordt onder andere ge-
smolten brons in de monden van de helbewoners gegoten (129) en ook dat vinden we terug 
([847]): 
 
“Heb je tijdens je leven je rijkdommen verdronken, … dan moet je na je dood ontelbare ma-
len kokend gietijzer drinken.”  
 
De Intens Verhittende Hel, waar lichamen in lakens van gloeiend metaal worden gewikkeld 
(128): 
 
“Heb je tijdens je leven je rijkdommen als prachtige stoffen gedragen, dan wordt je lichaam 
na je dood in ijzeren zijde en ijzeren wol gekleed. Tussen achttien ijzeren vilten kleden wordt 
het lichaam vermorzeld.” ([847]) 
 
Hetzelfde geldt voor de bevrijding van A stag lha mo uit het vierde hellerijk ([848-849]). 
Daar vinden we de koude hellen terug, zoals bijvoorbeeld De Hel van Blaren waar door de 
kou blaren op het lichaam ontstaan (132): 
 
“In deze Achu ser-etterhel ontstaan op je lichaam zware abcessen. Een scherpe wind en snij-
dende koude pijnigen het lichaam.” ([848]) 
 
Ook de aangrenzende hellen komen ter sprake, waaronder het gebied dat bekend staat als 
De heuvel met ijzeren śālmali-bomen. Op de top staan geliefden die de wezens roepen. Als 
zij naar boven klimmen, zijn alle bladeren van de śālmali-bomen naar beneden gericht en 
                                                 
250 Achtereenvolgens: helbewoners, preta’s (hongerige geesten), dieren, menselijke wezens, asura’s (halfgoden) en 
goden. We vinden ook andere indelingen terug, zoals bijvoorbeeld bij Kloetzli (2007, 34) die over vijf typen le-










doorboren hun vlees. Op de top zijn vogels die hun ogen uitsteken. Als ze naar beneden 
gaan, richten de bladeren zich naar boven en worden ze opnieuw doorboord (130-131). In 
de bewoordingen uit De hellevaart van Gesar ([848-849]): 
 
“Op de top van de berg zitten koperrode hellevogels. … Als de aardse mensen nu dichterbij 
komen, hakken de duivelse vogels in op hun hersens en steken ze met hun snavels de ogen 
uit.” ([848]) 
 
“Het op de ijzeren berg groeiende doornige struikgewas doorboort de lichamen van vele 
leken, mannen zowel als vrouwen.” ([849]) 
 
Ook Het bos met zwaarden, een kreupelhout waarvan de bomen op hun metalen takken in 
plaats van bladeren zwaarden hebben groeien en waar de door de wind in beweging ko-
mende zwaarden de lichamen van wezens in mootjes snijden (130): 
 
“Zwaarden, die als een regen van bladeren naar beneden vallen en van veel voorname mensen 
hoofden en lichamen doorklieven: ….” ([850]) 
 
En De groeve met hete sintels, die eruitziet als een schaduwrijke geul. Als de wezens erin 
springen, komen ze er echter achter dat ze wegzakken in een kuil met brandende sintels die 
hun vlees en botten verbranden (129-130): 
 
“Vele van de van het leven gescheidenen vallen in de vuurkuil en verzengen vlees en gebeen-
te, om zo zware straffen te ondergaan.” ([858]) 
 
Hoewel ‘het land van de levenden op aarde’ in het gehele epos de voornaamste rol krijgt 
toebedeeld, vinden we naast de hellen ook de overige bestaanswerelden terug. 
Wanneer gShin rje in de benedenwereld alle daden van A stag lha mo heeft gewogen en 
zijn oordeel uitspreekt, wordt zij naar de wereld van de hongerige geesten verbannen 
([832]): 
 
“Vijfhonderd jaar moet zij dood en levend in de buitenste hel verblijven. Omdat ze haatge-
dachten en kwade gedachten ophoopte, moet ze negen jaar lang in de kwellende hel verblij-
ven. Omdat ze zich verlustigd heeft aan rijkdom en gierig was, moet ze negen jaar in het rijk 
van de hongerige geesten (yi dwags) verblijven.”251 
 
gShin rje roept direct negenhonderdnegentig dienaren die A stag lha mo slaan en haar daar-
na op een zwarte weg naar beneden voeren ([832]): 
 
“Daar viel ze in het rijk van de hongerige geesten en kwam ze in de rij naar de andere hellen.” 
 
                                                 
251 De hongerige geesten worden later in het epos treffend beschreven ([860]; § 15.2): “Op de reusachtige vlakte 
van het zuidelijke, grauwe zand zijn één miljoen maal honderd miljoen wezens die niet op mensen gelijken. Hun 
hoofden zijn zo groot als de Ri rab (Meru)-berg. … Hun mond is zo klein als het oog van een naald. Maar hals en 










Wanneer Gesar na zijn reis naar China in Ling terugkeert, vraagt hij zich af waar zijn ge-
liefde A stag lha mo gebleven is. Hij ziet haar immers niet ([832-833]): 
 
“Waar is zij heengegaan? … Is zij nu in het bovenste land van de goden? … Zou ze in het rijk 
van de dieren verblijven? … Zou ze in het land van de hongerige geesten verblijven?” 
 
Later wordt A stag lha mo door Gesar van de drie hoofdverdoemenissen bevrijd, achtereen-
volgens uit de hellerijken, het rijk van de hongerige geesten en het rijk van de dieren: 
 
“Van de tweeëndertig hellen, namelijk de acht hete, de achte koude, de acht Nye thze- en Nye 
akhor-hellen en de acht Khyon sdom-hellen, had hij haar zo uit vierentwintig hellen omhoog-
geleid (acht hellerijken met ieder drie afdelingen) en haar zo van de eerste van de drie hoofd-
verdoemenissen verlost.” ([858-859]) 
 
“Zo sprak hij en hij leidde haar door het hellerijk van de hongerige geesten omhoog. Zo werd 
zij van de tweede verdoemenis bevrijd.” ([861]) 
 
“Hij leidde haar omhoog uit het gebied van degenen die als dieren verdoemd waren. Zo werd 
zij van de derde verdoemenis bevrijd.” ([862]) 
 
Wanneer Gesar A stag lha mo verder naar boven leidt, zien zij als eerste hemel het rijk van 
de asura’s, daarna volgen het land van de mensen en de wereld van de goden ([862-863]): 
 
“Toen hij haar verder naar boven leidde, zagen zij als eerste hemel de plaats van de Lha ma 
yin252 … en hij leidde haar verder omhoog. Doch dat is niet meer uitvoerig beschreven. Toen 
sprak hij: “Nu komt het land van de mensen.” … Hoe hij haar uit dit tweede rijk van het para-
dijs omhoogleidde, is niet nader beschreven. Daarop leidde hij haar door het derde rijk van 
het paradijs, waarin zelfs de goden wegens de straffen voor hun zonden zijn overgeleverd aan 
de dood, omhoog. Hoe hij haar nu verder leidde en haar van dit derde rijk van de hogere go-
den bevrijdde, is niet nader beschreven. … Zo leidde hij haar uit de vierentwintig hellen, de 
acht hete hellen, de acht koude hellen, de acht Nye thze en Nye akhor-hellen, omhoog. Ver-
volgens leidde hij haar nog door de rijken van de zes soorten levende wezens omhoog.” 
 
Die hogere regionen van de kāmadhātu, de zes hemelen253, zijn ook vertegenwoordigd met 
(enkele van) hun goden en hun prachtige paleizen. Naast fragmenten met algemene uitdruk-
kingen als bijvoorbeeld ‘de goden van de hoge hemel’ ([575]), ‘de hoogste god(en)’ ([469]; 
[493]), ‘de hoogste hemel van de goden’ ([836]), ‘de verhevenste, zuiverste hemel’ ([836]), 
‘de moederlijke hemel’ ([864]) en ‘het rijk van de hemelgod’ ([449]) waarbij onduidelijk is 
                                                 
252 Letterlijk: ‘niet-geesten’. Ze lijken op de Indische asura’s ([940 (noot 97)]). De Rangjung Yeshe Dictionary 
spreekt ook over asura’s. Hun geestesgesteldheid zou overheerst worden door onder andere oorlogvoering (RYD, 
lha ma yin (geraadpleegd 2 juni 2013)), waarvan we in § 4.2 een voorbeeld hebben gezien: de strijd van Indra en 
de goden tegen de asura’s. 
253 Van ‘laag’ naar ‘hoog’: de Caturmahārājakāyika-hemel (de Hemel van de Vier Grote Koningen), de Trāya-
striṃśa-hemel (de Hemel van de Drieëndertig Goden), de Yāma-hemel (de Hemel van de Yāma-goden), de Tuṣita-
hemel (de Hemel van de Tevreden Goden), de Nirmāṇarati-hemel (de Hemel van de Goden die zich Verheugen in 
Scheppen) en de Paranirmitavaśavartin-hemel (de Hemel van de Goden die Beschikken over de Scheppingen van 










welke god(en), welke hemel en welke sfeer bedoeld worden, komen we ook enkele speci-
fieke verwijzingen naar de kāmadhātu tegen. Zo worden onder andere Vaiśravana, Indra, 
Maitreya en Brahmā genoemd. 
Vaiśravana, god van de rijkdom en een van de vier lokapāla’s, die in de Hemel van de 
Vier Grote Koningen in lCang lo can op de Meru verblijft (§ 3.2.1; § 6.4): 
 
“Bij de poort in het noorden van lCang lo can is rNam sras met het rode gezicht, de grote 
godenkoning, omgeven door een miljoen gTer bdag-goden van de rijkdom.” ([821]) 
 
En Indra, de koning van de Hemel van de Drieëndertig Goden (§ 4.2): 
 
“In het paleis van de goden van de hoge hemel bevindt zich heerser dBang po brgya byin, de 
onveranderlijke.” ([575]) 
 
“Binnenin de koninklijke berg Lhun po denken degenen die uit het land van de Titanen ko-
men erover na de zwarte duivelsmacht te sturen. Zij denken het vredige, vrolijke land van de 
goden te vernietigen. brGya byin (Indra) overwon door zijn macht de Titanen.” ([684]) 
 
Maitreya, de toekomstige Boeddha, die op dit moment volgens de traditie in de Tuṣita-he-
mel verblijft, heeft Gesar daar een bijzonder zadel voor zijn paard sKyang rgod gyer ba 
gegeven (§ 3.3.4): 
 
“Het op het paard gelegde zadel is geen gewoon zadel, het heeft zijn gelijke niet. … Byams 
pa mgon po heeft het mij op de plaats dGa ldan yid dga chos adzin gegeven.” ([837]) 
 
Brahmā, heerser van de goden van de drie Brahmā-werelden die deel uitmaken van de rūpa-
dhātu (Sfeer der Vormen), verschijnt in het epos echter in een fragment dat zich afspeelt in 
de kāmadhātu, en wel in de Hemel van de Drieëndertig Goden, wanneer Gesar vertelt dat 
hij een bijzondere pijl van Brahmā heeft ontvangen (§ 4.3): 
 
“De pijl in de pijlkoker aan mijn rechterzijde is geen gewone pijl; hij heeft zijn gelijke niet. 
… De god Thzangs pa dkar po gaf hem mij in de Hemel van de Drieëndertig Goden.” ([836-
837]) 
 
Duidelijke verwijzingen naar hogere regionen in de cakravāla-kosmologie – de rūpadhātu 
en de ārūpyadhātu (Vormloze Sfeer) – ontbreken in het epos. Wellicht was dit ook wel 
enigszins te verwachten. De verhalen uit het epos van Gesar van Ling sluiten goed aan bij 
de leefwereld en bij het alledaagse van de populaire religie van de Tibetanen. Ze lijken 
meer te passen bij leken dan bij ingewijden of vergevorderde meditatiebeoefenaren (§ 3.4). 
Diepgaande bespiegelingen van metafysische aard horen dan ook niet thuis in de context 
van deze verhalen. 
Deze veronderstelling is mogelijk ook de reden dat een van de fundamentele kenmerken 
van de sāhasra-kosmologie, namelijk een clustering van duizenden kosmische cakravāla’s 
tot een grote chiliokosmos (§ 2.2.2), niet terug te vinden is in het epos. Hetzelfde geldt voor 










aspect van de sāhasra-kosmologie – en de dynamische cyclus van wereldperioden die het 
universum steeds weer doorloopt: ook die kwesties zijn erg abstract en vallen buiten de 
concrete belevingswereld van de meeste Tibetanen. 
 
De asaṅkhyeya-kosmologie 
In de met het mahāyāna verbonden kosmologieën ligt de nadruk niet meer op de numerolo-
gie van duizenden, maar op de ontelbare aantallen Boeddha’s en boeddharijken in de tien 
richtingen van de ruimte en op de onmetelijke, onvoorstelbare vermogens van de Boeddha 
(Kloetzli 2007, 91; § 2.2.3), een Boeddha die alomtegenwoordig is in onze wereld. 
We mogen verwachten dat we beelden en voorstellingen uit de asaṅkhyeya-kosmologie 
in het Gesar-epos terugvinden, immers het boeddhisme in Tibet is sterk met de ideeën van 
het mahāyāna verbonden. De vraag doet zich voor of dit inderdaad zo is. 
Ook hier echter blijkt wat we eerder bij de sāhasra-kosmologie zagen: geen diepgaande 
metafysische beschouwingen over de aard van het universum en de Boeddha’s. Maar wel 
uitgebreid een eenvoudige gerichtheid op (enkele) Boeddha’s en bodhisattva’s, die behulp-
zaam kunnen zijn op de weg naar bevrijding en naar wedergeboorte in een hemels paradijs 
– beelden die we in de kosmologie van de Reine-Land-scholen, een vereenvoudiging van 
de asaṅkhyeya-kosmologie, veelvuldig aantreffen. 
 
In het klassieke boeddhisme van de sāhasra-kosmologie moet verlossing uit de kringloop 
van wedergeboorten door eigen inspanningen bereikt worden (Kloetzli 2007, 87). Gesar 
houdt het A stag lha mo in de hel voor ([859]): 
 
“Door de kracht van deugden en zonden wordt of de hel een illusie en de gelukshemel de 
eigenlijke werkelijkheid, of andersom.”  
 
Legt de śrāvaka in de sāhasra-kosmologie een zware, moeilijke weg af – eindeloos in tijd –, 
in de asaṅkhyeya-kosmologie kan de kosmische reis als resultaat van de bijzondere vermo-
gens van de Boeddha ogenblikkelijk plaatsvinden (Kloetzli 2007, 134-135; § 2.2.2). Die 
mogelijkheid van onmiddellijke bevrijding vinden we in het epos terug: 
 
“Zondaars (in de hel) kunnen in één ogenblik (als verlosten) omhooggeleid worden als men 
hen het diepe onderricht bijbrengt.” ([840]) 
 
“‘De zielen van talloze gestorvenen worden als meteoren daarheen geslingerd. Ze verdwijnen 
dan in het paradijs van heerser Od dpag med. Zo hebben zij de streek bereikt vanwaar geen 
terugkeer meer is.’ … dPal mo A stag lha mo, de beste onder de honderd miljoen maal acht-
tien gestorvenen, werd nu als door een slinger weggeschoten en ogenblikkelijk in het weste-
lijk paradijs geworpen. Er bestaat geen twijfel dat ze daar werd wedergeboren.” ([866]) 
 
In de asaṅkhyeya-kosmologie is voor de weg naar verlossing de hoop op ‘de kracht van een 
ander’ gevestigd, een belangrijk verschil met de hiervoor geschetste sāhasra-kosmologie.254 
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Op diverse wijzen is ‘de kracht van een ander’ op de weg naar bevrijding mogelijk, zoals 
bijvoorbeeld de steun van de vijf dienaren van gShin rje, van de Boeddha, Avalokiteśvara, 
Padmasambhava, de vijf dhyāni-boeddha’s (waarvan Amitābha de voornaamste is) en van 
Gesar. Daarnaast kan ook het voorlezen van heilige teksten de weg wijzen op het pad naar 
verlossing.  
Allereerst de vijf dienaren van gShin rje, die A stag lha mo meevoeren wanneer zij in de 
onderwereld aankomt. Wanneer A stag lha mo gShin rje ontmoet, spreekt zij in een lied de 
wens uit naar de hemel van Amitābha, Sukhāvatī, gebracht te worden. Zij vergelijkt zich-
zelf met de vrouw van gShin rje (§ 3.3.5.1), voor haar een reden om door de vijf dienaren 
van gShin rje naar het door haar verlangde paradijs geleid te worden ([828]): 
 
“Jouw vrouw … is de grote Bram bza mu ti ma. … Wij beiden zijn wedergeboorten van de 
duizend mKha agro. Wij beiden, vrouwen van hoofdmannen, zijn niet vooringenomen. Om 
die reden ga ik naar de hemel. Vijf dienaren, leiden jullie mij naar de hemel van Od dpag 
med.” 
 
In § 3.2.3 is opgemerkt dat alle uiterlijke verschijningen illusies zijn, weerspiegelingen van 
het innerlijk en producten van de eigen bewuste en onbewuste gedachten ([938 (noot 53)]). 
Als die verdwijnen kan de realiteit ervaren worden. Zo ook de folterknechten van gShin rje, 
waarover Gesar zegt ([841]): 
 
“De vijf soorten folterknechten zie ik als vijf zegevierende boeddha’s. Waar blijven nu de vijf 
folterknechten?”255 
 
Vijf zegevierende boeddha’s, dat zijn de dhyāni-boeddha’s (§ 3.3.5), die A stag lha mo 
kunnen helpen op het pad van bevrijding ([869]): 
 
“In de vijf paradijselijke velden van het Nirvana verblijven de vijf Dhyaniboeddha’s als per-
soonlijke redders.” 
 
Ook de Boeddha – waarschijnlijk wordt in dit tekstfragment Boeddha Amitābha bedoeld – 
is behulpzaam op de weg, zoals Gesar in een toespraak tot zijn volk laat weten ([888-889]): 
 
“Verricht gebeden opdat het voortbestaan van de leer van de hoogste Boeddha niet ophoudt, 
maar doorwerkt. ... Door de zegen van de hoogste Boeddha worden de levende wezens van 
het leed bevrijd. ... Laat ons wedergeboren worden in het zuivere paradijs!” 
 
Vervolgens Avalokiteśvara, ook hij leidt je op de weg. Dat maakt rGya thza duidelijk ken-
baar wanneer hij afscheid neemt van vrouw en zoon – hij voorvoelt dat hij de komende 
strijd tegen Hor niet zal overleven – en hen nog een goede raad mee wil geven ([791]): 
 
“Beschouw Yi dam Thugs rje chen po voor je volgende wedergeboorte als degene die je op je 
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Woorden met gelijke strekking spreekt Gesar uit in een lied dat hij voor A stag lha mo zingt 
wanneer hij haar uit de helleregionen omhoogvoert ([842]): 
 
“Toen zong aDzam gling Ge sar prevelend het volgende lied voor A stag lha mo: ‘Bescher-
mer Thugs rje chen po, wees onze gids op de weg. Luister daarom! Ook jij, hartsvriendin 
dPal mo, luister!’” 
 
En Gesar leidt haar door de hellen omhoog. Nu is haar stervensuur aangebroken. Hij geeft 
A stag lha mo nog enkele raadgevingen. Zij hoeft niet bevreesd te zijn, Padmasambhava zal 
haar ondersteunen ([865]): 
 
“Meester Orgyan Pad ma leidt je op de weg. Vertrouw ook op mij, koning Ge sar. Laat de 
gNyan-demonen je gemoed en hart niet te pakken krijgen! Sterf op deze manier! Zo kom je 
dan in het westelijke paradijs.” 
 
De goddelijke Gesar, die in het epos naar voren komt als een emanatie van zowel Avaloki-
teśvara – de bodhisattva van mededogen – als van Padmasambhava – ‘de tweede Boeddha’ 
– wijst als bodhisattva-krijger natuurlijk ook de weg naar het paradijs. Allereerst voor zijn 
geliefde A stag lha mo, zoals hij aan gShin rje laat blijken: 
 
“Ik zal haar naar de westelijke geluksvelden (het paradijs) leiden.” ([838]) 
 
“Door de kracht van de milde wilde magie en door mijn, Ge sars, tovermacht zal ik de ziel 
van A stag lha mo naar de westelijke geluksvelden voeren.” ([841] 
 
En wanneer Gesar haar uit een van de hellerijken omhoogleidt, zegt hij: 
 
“Ik leid je vol vertrouwen naar de westelijke geluksvelden omhoog.” ([849]; [856]) 
 
“Op het westelijk paradijs vertrouwend, gaan wij omhoog.” ([858]) 
 
Soortgelijke tekstfragmenten treffen we in iets andere bewoordingen op andere plaatsen aan 
([845]; [848]; [851]; [854]; [861] en [862]). 
Niet alleen wedergeboorte in het westelijk paradijs van Boeddha Amitābha, ‘het geluk-
bezittende paradijs met onmetelijke voortreffelijke eigenschappen’ ([865]), is een doel om 
na te streven, ook andere paradijzen zijn kennelijk de moeite waard, gezien de wensen die 
Gesar ten overstaan van talloze verdoemden – in totaal wel één miljoen honderdtien dui-
zend – uitspreekt ([863]). ‘Moge iedereen in een van de rijken van Padmasambhava, Avalo-
kiteśvara of Tārā komen’, laat Gesar weten ([864-865]; § 3.3.5.1; § 5.2; § 13.2): 
 
“Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me hum hri ye! Om ma ni pad me hum hri ye! 
Mogen, omdat ik driemaal de mani-zegen heb uitgesproken, al degenen die door koning Ge 
sar gezegend zijn, tot het westelijk paradijs komen. Mogen zij tot het paradijs van beschermer 










schermer van dit paradijs, tot Orgyan pad ma, komen. Mogen zij tot het oostelijk Sho da la du 
(Sukhavati)-paradijs komen. Mogen zij tot het paradijs van Thugs rje chen po komen. Mogen 
zij in het gNas g’yul bkod-paradijs komen. Mogen zij in dit paradijs van de eerbiedwaardige 
moeder sGrol ma komen. Mogen door mijn, koning Ge sars, zegen al degenen die met reli-
gieuze ogen zien gezegend zijn; mogen al degenen die met rechtschapen oren horen gezegend 
zijn. Ik, koning van aDzam gling, zegen alle levende wezens die de heilige teksten zien; zegen 
de levende wezens die de leer horen; zegen de levende wezens die in hun hart het geloof 
voortbrengen. Kom, opdat jullie in het westelijk paradijs worden wedergeboren! … Als je dan 
in de nabijheid van het westelijk paradijs komt, begroet daar dan de bevoorrechte acht zonen 
van de goden.” 
 
De strekking van De hellevaart van Gesar is duidelijk: als tijdens het leven de praktijk van 
de dharma beoefend en overdacht is, dan is er in de bardo gelegenheid volledige en 
volmaakte verlichting te bereiken, van het lijden bevrijd te worden, en in het paradijs te 
worden wedergeboren. De traditionele rol die een lama speelt in het begeleiden van een 
stervende door het geven van instructies tijdens het stervensproces – door middel van het 
voorlezen van de Bardo Thödol (Het Tibetaans Dodenboek) – heeft door het Gesar-epos 
een parallel gekregen. Ook het lezen van een deel van het epos biedt een weg tot bevrijding 
([866]; § 2.3.2; § 6.5): 
 
“Een uitgelezen middel is om ‘De zelfverlichting van het duistere helleland’ eenmaal te lezen; 
verder het Bardo thos grol chen mo eenmaal voor te lezen en het Phan yon een- of tweemaal 




In het bovenstaande hebben we aan de hand van tekstfragmenten uit de vier manuscripten 
gezien dat zowel elementen uit de sāhasra-kosmologie (de kosmologie van het hīnayāna) 
als van de asaṅkhyeya-kosmologie (de kosmologie van het mahāyāna) in het epos voorko-
men. Besprekingen van diepgaande filosofische, boeddhistische beschouwingen ontbreken 
echter. De nadruk in de naar voren komende aspecten ligt meer op beschrijvingen van het 
fysieke landschap, op gevolgen van goed en slecht karma, op het streven naar bevrijding en 
op voorstellingen van hemel en hel. Die elementen sluiten aan bij de drie oriëntaties die 
Geoffrey Samuel in zijn studie over de aard van het boeddhisme in de premoderne Tibe-
taanse maatschappijen, Civilized Shamans: Buddhism in Tibetan Societies, heeft gegeven. 
 
§ 15.4. De oriëntaties van Samuel 
 
Donald S. Lopez Jr. (1997, 8) heeft erop gewezen dat de invloed van het land van niet te 
overschatten betekenis is geweest voor de Tibetaanse religie (§ 2.3.2). Ook Samuel verwijst 
naar de fysieke omgeving die van belang is: bergen waar berggoden verblijven; rivieren 
waarin watergeesten wonen; meditatiegrotten van heilige lama’s; afdrukken in rotsen, ach-
tergelaten door Padmasambhava en koning Gesar; beschermgoden van meren, die lama’s 
bijstaan karmische stromen te voorspellen; verborgen valleien als verblijfplaatsen voor de 










die volgens Samuel zowel pre-boeddhistische als boeddhistische elementen bevatten, wor-
den in stand gehouden met symbolische middelen als bijvoorbeeld tempels, kloosters, 
steenhopen, rotsinscripties, mani-muren met mantra’s, gebedsvlaggen en stupa’s. Van be-
langrijke pelgrimstochten, bijvoorbeeeld naar de heilige Kailas, tot minder belangrijke 
herinnneringen aan boeddhistische godheden of berggoden: de structuur van Tibetaanse 
religieuze betekenissen wordt er steeds opnieuw door herschapen (Samuel 1993, 158-159). 
Die ‘rituele kosmos’ of ‘heilige geografie’ is voor Samuel het uitgangspunt waarbinnen alle 
Tibetaanse religieuze oriëntaties zich moeten positioneren (157). 
De drie invalshoeken die Samuel in zijn uiteenzettingen over de Tibetaanse religieuze 
praktijk laat doorklinken – de pragmatische, karma- en bodhi-oriëntatie – zijn in § 2.3.2 al 
in het kort ter sprake gebracht. Deze oriëntaties zijn niet scherp van elkaar te scheiden 
(Samuel 1993, 157). Hieronder worden ze verder toegelicht, waarbij tevens aan de hand 
van enkele voorbeelden bezien zal worden op welke wijzen ze in de manuscripten van het 
Gesar-epos vorm hebben gekregen. 
 
§ 15.4.1 De pragmatische oriëntatie 
 
De pragmatische oriëntatie is verbonden met wereldse aangelegenheden als bijvoorbeeld 
gezondheid, welzijn en voorspoed. Van belang daarbij zijn interacties met lokale goden en 
geesten, uitgevoerd door talrijke beoefenaren van het ritueel, waaronder met name lama’s 
die voor dit doel gebruik maken van tantrische praktijken. Lokale goden en geesten, waar-
mee rekening gehouden moet worden om succes in de wereld te verzekeren en om het 
tegenovergestelde, het lijden, te voorkomen of te verminderen. Specialisten als lama’s, 
‘spirit-mediums’, astrologen en waarzeggers kunnen daarbij behulpzaam zijn (Samuel 
1993, 7, 31, 173-174). 
De lokale goden en geesten vormen de basis van de populaire religie van Tibet (Samuel 
1993, 176). Weinig Tibetanen zullen ze in de praktijk negeren. De goden moeten immers 
met eerbied behandeld worden, want als ze zich beledigd voelen, kan hun toorn gevaarlijk 
zijn. Door middel van dromen en visioenen kunnen die lokale goden communiceren, in het 
bijzonder met lama’s en spirit-mediums (178, 182). 
 
Een belangrijk onderdeel van de verering van de lokale goden vormen de lab tze (Samuel 
1993, 182)256, steenhopen die dikwijls bij bergpassen worden opgericht. Vaak worden er 
vaantjes met toverspreuken in gestoken. Ook worden er schedels opgelegd, een symbool 
van de gestorvenen (§ 6.7). De lab tze dienen als verblijfplaats van de goden, het zijn ‘de 
kastelen van de goden’ (183). Gehoopt wordt dat de goden, voorzien van onderdak en 
regelmatige offergaven, geen moeilijkheden veroorzaken. Het gebruik van deze lab tze 
vinden we in het Gesar-epos terug, zowel door Hor als door Ling. 
Wanneer Hor op een gegeven moment bedreigd wordt door Ling, bouwen de Horpa’s in 
één nacht een manshoge, vierkantige stenen muur om hun kamp. Op de vier hoeken ver-
schijnen steenhopen als vererings- en offerplaatsen voor de Thel-beschermgoden van de ko-
                                                 










ningen van Hor ([616]; § 14.1): 
 
“In iedere hoek (van de vierkantige muur) werd een steenhoop ter glorie van The rang dkar, 
The rang nag en The rang khra opgericht.” 
 
Ook wordt ter ere van deze Thel-goden een brandoffer opgestapeld ([643]; § 14.1): 
 
“De Hor pa’s stapelden voor The rang dkar, The rang nag en The rang khra, voor deze drie, 
een gSur-brandoffer op van geitenvlees, bruingeroosterd graan en wit wilgenhout.”  
 
Vanuit een van de hellerijken ziet A stag lha mo, naar boven kijkend, een schouwspel van 
mensen-, paarden- en hondenschedels – symbolen voor de zonden die tegen mensen, paar-
den en honden begaan zijn ([938 (noot 62)] – die angstwekkende kreten en gehuil uitstoten 
([842]): 
 
“De droge mensenschedel bovenop de rMa shi gson bye ma Lab tze denkt dat hij zelf een Lab 
tze is. De droge mensenschedel stoot een Ki-kreet uit. Zoals hij de kwade handelingen vol-
bracht, zo rijpt zijn aard. … De droge paardenschedel in het midden van de rMa shi gson bye 
ma Lab tze denkt dat hij zelf een Lab tze is. De droge paardenschedel stoot een gehinnik uit. 
Zoals hij de kwade daden volbracht, zo rijpt zijn aard. … De droge hondenkop onderaan de 
rMa shi gson bye ma Lab tze denkt dat hij zelf een Lab tze is. De droge hondenkop stoot 
gehuil uit. Zoals hij de kwade daden volbracht, zo rijpt zijn aard.” 
 
In een lied antwoordt Gesar, waarbij hij wijst op de illusies die zich kunnen voordoen bij de 
verschijnselen die zich aan A stag lha mo voordoen ([842-843]): 
 
“De droge mensenschedel bovenop de rMa shi gson bye ma Lab tze denkt dat hij gelijk is aan 
de Lab tze. Als je het werkelijk weet, wordt hij echter een Jo bo met de elf gezichten. Als je 
het niet weet, is het het gerijpte van vroeger. ... De droge paardenschedel in het midden van de 
rMa shi gson bye ma Lab tze denkt dat hij gelijk is aan de Lab tze. Als je het weet, dan is hij 
rTa mgrin dmar po; als je het niet weet, is het het rijpen van de vroegere aard (van het leven). 
… De droge hondenschedel onderaan de rMa shi gson bye ma Lab tze denkt dat hij gelijk is 
aan de Lab tze. Als je hem precies herkent, dan is hij rDo rje phag mo. Als je hem zelf niet 
herkent, is dat het werk van de vroegere wedervergelding. Het is de wilde waakhond die 
vroeger zijn jongen voedde.”257 
 
Een ander ritueel is het branden van wierook – in het bijzonder het hout van de jeneverbes –
dat dikwijls gepaard gaat met het offeren van gebedsvlaggen (Samuel 1993, 183), zoals we 
ook in het volgende fragment uit het epos tegenkomen ([476]): 
 
“Nodig morgen in alle vroegte in Boven-gLing de overal bekende en algemeen geachte 
lama’s Dar abum, sGa rabs bstan chos en dGe gyas, deze drie, uit. Bouw op de schitterende 
rMa-berg dertien offerplaatsen voor wierook; plaats dertien gebedsvlaggen en dertien ‘speer-
vlaggen’. Loof de hoogste berggod.” 
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Dat wierook geassocieerd wordt met gunstige voortekenen, blijkt als Gesar op zoek is naar 
A stag lha mo en hij in één flits bij het buitenste hellegebied aankomt ([833]): 
 
“… een bloemenregen valt uit het luchtruim naar beneden; op aarde golft als een soort medi-
cijn de geur van wierook omhoog (een gunstig voorteken).” 
 
Samuel noemt de la (bla) – een soort voor ons onzichtbare innerlijke levenskracht – een an-
der belangrijk concept van de Tibetaanse populaire religie. Het is verbonden met de cultus 
van lokale godheden. Heilige bergen en meren worden met de bla van een gebied geasso-
cieerd. Ook individuen bezitten een bla, hoewel dit idee in het premoderne Tibet misschien 
meer een rol speelde in volksverhalen en in het Gesar-epos dan in de praktijk van alledag 
(Samuel 1993, 186). Hoe het ook zij: in de manuscripten van Hermanns vinden we, zoals 
we al gezien hebben (onder andere § 4.3), het idee van de bla uitgebreid terug. Voorbeelden 
daarvan zijn de kraanvogels als zielenvogels van aBrug mo ([733-734]), de gieren als zie-
lenvogels van de Thel-goden van Hor ([505]), een zielentent van Thzangs pa ([683]), de 
zielenstenen van de The rang-goden ([722]) en een zielensjerp ([484]). Ook veren, paarden 
en pijlen doen zich als levenskrachten voor:  
 
“De Hor-vogel wordt Gang ga ro zan genoemd. … Hij is de zielenvogel van het stamhoofd 
Gur dkar. Die ene witte veer is de zielenveer van Gur dkar. Die zwarte veer is de zielenveer 
van koning Gur nag. Die gele veer is de zielenveer van koning Gur ser. Die donkerrode veer 
is de zielenveer van Shan pa Me ru tze. Buiten deze veren zijn er nog enige andere. Het zijn 
de zielenveren van de twaalf stammen van Hor.” ([477]) 
 
“Vooraan bij de kudden van de witte paarden is een onveranderlijke schimmel, …. Het is het 
geestenpaard van Gur dkar. … Vooraan bij de kudden van de gele (izabelkleurige) paarden is 
een onveranderlijk geel paard, …. Dat is het levenspaard van Gur ser (bLa rta). … Vooraan 
bij de zwarte paarden is een onveranderlijk zwart paard, …. Het is het zielenpaard van Gur 
nag.” ([506])258 
 
“Vijf pijlen, die de zielentekens van de vijf soorten halfgoden zijn; drie pijlen, die de zielente-
kens van de geesten, waterdraken en luchtdemonen zijn; twee pijlen, die de levenspijlen van 
de volmaakte koningin zijn; ….” ([702]) 
 
Het idee bestaat dat iemands bla zich kan losmaken van het lichaam ([527]):  
 
“Toen werd de bLa van Khro thung wild en maakte zich (van zijn lichaam) los.”259 
 
Samuel (1993, 187) heeft erop gewezen dat zowel R.A. Stein als G. Tucci veronderstellen 
                                                 
258 Paarden die aan geesten gewijd worden, mogen niet meer door mensen gebruikt worden. Als de zielenpaarden 
ten onder gaan, dan moeten ook de ruiters sterven ([908 (noot 143)]; [909 (noot 145a)]). 
259 Wanneer een bla door schrik losraakt van het lichaam en niet spoedig daarin terugkeert, wordt de betrokkene 
ziek. Een tovenaar moet de verloren gegane ziel dan zoeken en terugroepen. De ziel kan echter ook door een de-
mon of tovenaar gewelddadig achtergehouden worden zodat zij door een andere tovenaar moet worden bevrijd 
([911 (noot 200)]). Ook Samuel (1993, 186-187) vermeldt dat een rondzwervende bla een oorzaak van ziekte of 










dat het concept van de bla nauw verbonden is met de lokale goden die een rol spelen als de 
vijf persoonlijke beschermgoden (die we in § 11.1 zijn tegengekomen). 
 
Een ander fenomeen uit de populaire religie dat verbonden is met de pragmatische dimensie 
is het veelvuldig gebruik maken van voorspellingen, onder andere door astrologische dui-
dingen, door het bevragen van het lot of door voorspellende dromen. 
Astrologie is in Tibet een hoogontwikkelde traditie. Hoewel er ook leken zijn die haar 
beoefenen, zijn het toch vooral de lama’s die zich binnen de monastieke traditie met de as-
trologie bezighouden. Met name het vaststellen of een bepaalde dag wel of niet gunstig is 
voor een zekere onderneming, is een van de meest voorkomende bezigheden binnen de as-
trologie (Samuel 1993, 194). Ook in het Gesar-epos van Hermanns vinden we astrologische 
duidingen terug. De (eventuele) rol van de lama bij het bepalen van goede of slechte sa-
menstanden van sterren, komt echter niet prominent naar voren. Doorgaans zijn het hoofd-
personages uit het epos die de (on)gunstige voorwaarden kenbaar maken en is niet duidelijk 
wie dat bepaald heeft. Slechts eenmaal wordt verwezen naar een bepaald personage. 
bTzan rgyal, de oudste heldenzoon van de smid van Hor, maakt in de strijd tegen Ling 
duidelijk kenbaar dat hij een jongere broer heeft, die astrologisch begaafd is ([568]): 
 
“De jongste zoon is de in astrologie, medicijnen en literatuur volmaakte Shes chen stag 
rgyal.” 
 
Die familieband zal bTzan rgyal echter niet helpen in de strijd. In het gevecht dat volgt, 
wordt hij onthoofd. 
 
Op de dag dat de raaf – op zoek naar een levenspartner voor Gur dkar – in Ling verschijnt, 
zijn alle voortekenen voor aBrug mo gunstig ([462]): 
 
“Juist op die dag echter (toen de raaf kwam) stonden de sterren van de hemel gunstig, de tijd-
stippen op aarde en de dag van het luchtruim waren voorspoedig.” 
 
Wanneer aBrug mo de raaf probeert te grijpen, ontsnapt deze. Hij pakt een sieraad van 
aBrug mo af en vliegt ermee weg in de richting van Hor. Dat belooft niets goeds ([465]): 
 
“Maar aBrug mo en haar dienaressen hebben … dit slechte voorteken niet verder verteld.” 
 
Khro thung probeert de naderende strijd tegen Hor te ontlopen ([562-563]): 
 
“Omdat vandaag de sterren, alsook onze ontmoeting met Dar bza vanmorgen, slechte voorte-
kenen zijn, is onze tocht te paard niet erg gunstig; laten wij dus omkeren.” 
 
Wanneer in Hor een steenkatapult in gereedheid gebracht wordt, vragen ze zich in Ling af 
wat dat te betekenen heeft. Het stamhoofd antwoordt daarop dat de planetaire goden en de 
sterren volgens Hor gunstig samengaan ([641]; § 9.1.6): 
 










Een strijdplan van lDan ma mislukt door een vergissing (§ 9.1.6) en door een ongunstige 
samenstand van twee sterrenbeelden ([646]): 
 
“Aangezien wij ons echter in de zonsopkomst vergist hebben, of omdat gZa skar en dGra 
gshed niet samenvielen, werd een grote groep van mijn soldaten vernietigd. Dat is een vergel-
ding voor de daden in vroegere levens.” 
 
In het kamp van Hor deelt koning Gur dkar zijn soldaten en de lama mee dat alle voorteke-
nen gunstig zijn om Ling aan te vallen ([648]): 
 
“Vandaag zijn de sterren aan de hemel, de uren op aarde en de gZa dkar in het luchtruim gun-
stig. En gisteren had de droom in de derde nachtwake een gunstig voorteken, ….” 
 
Naast astrologische voorspellingen kan het raadplegen van waarzeggers en het bevragen 
van het lot – bijvoorbeeld door middel van kaarten, kiezelstenen, draadorakels, pijlen of het 
gooien van dobbelstenen – een manier zijn om de juiste beslissingen te nemen (De Nebes-
ky-Wojkowitz 1996, 455-466; [894 (noot 8)]). 
Thzangs pa zal een van zijn zonen als wedergeboorte naar de aarde sturen. Omdat de 
drie zonen niet tot overeenstemming komen, zegt Don agrub dkar po ([415]): 
 
“Laat ons, omdat onze drie redeneringen niet overeenstemmen, het pijl-, steen- of dobbel-
steenlot gooien.” 
 
Vaak wordt door het bevragen van het lot beslist wie van de strijders van Ling naar Hor ge-
stuurd zal worden om wraak te nemen, bijvoorbeeld ([546]; [912 (noot 242)]): 
 
“Nu kwamen de zonen van de stamhoofden; …. Terwijl onder deze vier het lot werd gewor-
pen, voerde Khro thung het blazen en spreken van toverformules over de dobbelstenen uit. De 
eerste worp leverde elf op, de tweede worp leverde negen op, de derde worp bracht zes en de 
vierde worp bracht vijf. Daardoor werd beslist dat sNang ngu g’yu stag op roof moest gaan, 
daar het lot op hem viel.” 
 
In Hor worden dezelfde hulpmiddelen gebruikt: 
 
“Zo sprak hij. Toen bevroegen de drie de lama. De lama wierp de witte dobbelstenen van het 
lot. Het lot viel op sTobs chen.” ([648]) 
 
“Daarom moet het lot van lama Ya mu bekeken worden. … aBrug mo, Shan pa Me ru rtze en 
sTob chen, deze drie, kwamen bij de lama. De lama nam tien draden en trok het lot.” ([723]; 
[925 (noot 639)]) 
 
Wanneer de duivel bij Me bza – de vrouw die met Gesar samenspant om de duivel in het 
noorden te vernietigen – terugkeert uit het dal, vraagt hij zich af of de zogenaamde held 
Gesar gekomen is. Hij zegt tegen Me bza dat hij zich niet goed voelt en dat zij zijn draad-










“Me bza, breng mijn draadorakel.”260 
 
En terwijl allerlei Bon-geesten worden aangeroepen, verklaart het lot dat Gesar er is, maar 
de duivel zegt dat niets is aangetroffen. De duivel gaat daarom rustig slapen. Een dag later 
schiet Gesar, terwijl de duivel in het binnenste van het dal naar hem op zoek is, de levens-
jak van de duivel met een van zijn pijlen dood. Wanneer de duivel terugkeert, heeft hij in de 
gaten dat zijn levensjak gedood is. Weer zegt hij tegen Me bza dat hij zich niet goed voelt 
([457]): 
 
“Mijn hele gezondheid is niet meer goed. Er doen zich veel voortekenen voor.” 
 
‘s Nachts treft Gesar de duivel met een pijl, midden in zijn voorhoofd. Vervolgens slaat Ge-
sar hem met zijn zwaard dood. Een treffende illustratie van het idee dat door het vernietigen 
van iemands bla de persoon in kwestie de dood tegemoet zal gaan. 
 
Drie maanden nadat Gesar naar China is vertrokken, wordt A stag lha mo plotseling ziek 
([823]): 
 
“Nadat er ongeveer drie maanden verlopen waren, werd sMan dpal mo A stag lha mo plotse-
ling overvallen door een zeer ernstige ziekte die onverdraaglijke pijnen veroorzaakte. Omdat 
tovenaars en raadplegers van het lot niet bij machte waren haar te genezen, kon haar lichaam 
de ziekte niet overwinnen.” 
 
Ook in Hor maakt men gebruik van waarzeggerij. 
Wanneer de vogelverspieder van Hor uiteindelijk teruggevonden is en zijn belevenissen 
vertelt, vindt Gur ser dat de toespraak van de ongeluksvogel op verschillende manieren uit-
gelegd kan worden. Hor moet voorzichtig zijn en Gur ser stelt voor de waarzegger Dung 
mgo het lot te laten bevragen. Gur nag wil weliswaar actie tegen Ling ondernemen, maar 
ook hij vindt, net als Gur dkar, dat de waarzegger geraadpleegd moet worden. Dung mgo 
wordt gehaald, deze vindt dat een droomuitlegging voldoende is. Als voorbereiding steekt 
hij een witte, zwarte en bontgekleurde toverpijl in de grond, hij brengt enkele offers en ver-
volgens laat hij zichzelf na een kort gebed in slaap vallen. Nadat Dung mgo ontwaakt is, 
zingt hij een droomlied waarin hij vertelt dat hij een groot aantal korte, vreemde dromen 
heeft gehad. Op metaforische wijze is daarin de strijd tussen Hor en Ling naar voren geko-
men. De voortekenen voor Hor zijn slecht. Dung mgo legt de werkelijke betekenis van de 
dromen aan de koningen uit, ‘het is niet zomaar een wilde fantasie van een waarzegger’. 
“Als de waardigheid van de heerser vooropstaat, dan is het goed rustig te blijven; als hij on-
verstandig en overhaast handelt, dan wordt het koninkrijk geroofd; als hij te gewelddadig 
wordt, dan wordt hij onderworpen”, zo legt Dung mgo uit ([485-491]). Gur dkar maakt 
Dung mgo daarop voor een bedrieger uit: “Je doet alsof je het weet, maar je begrijpt er niets 
van!” Volgens Gur dkar heeft de waarzegger in zijn droomlied juist alle voortekenen omge-
keerd. Hij wil dat Dung mgo gedood wordt, maar Me ru tze en zijn helpers die hem moeten 
                                                 
260 Tib.: ju tig gi mo; een oorspronkelijk slechts bij de Bon-tovenaars bekende vorm van waarzeggerij, gebruikt om 










doden, misleiden Gur dkar. Dung mgo krijgt zijn vrijheid terug ([491-493]). Later blijkt dat 
de voorspellingen van de waarzegger uitkomen ([513]; [530]; [532]; [584]). Ook Gur dkar 
moet dat erkennen ([533]): 
 
“Wat de grote waarzegger Dung mgo uitsprak, is werkelijk bewaarheid geworden. Het was 
geen droom. Het is het hemelse weten.” 
 
Niet alleen astrologie, waarzeggerij en het bevragen van het lot worden gebruikt om voor-
spellingen te doen. Ook op andere wijzen kunnen gunstige of ongunstige voortekenen zich 
voordoen, zoals bijvoorbeeld door bijzondere (natuur)verschijnselen, (het verschijnen van) 
bepaalde personen of voorspellende dromen. Niet altijd zijn betekenissen duidelijk, maar de 
boodschappen die erdoor gegeven worden, kunnen van groot belang zijn. 
 
Allereerst een aantal voorbeelden van slechte voortekenen. 
Een vogel die door Gur dkar als verkenner naar Ling is gestuurd, komt daar aan en gaat 
op een tent zitten. Er doen zich slechte voortekenen voor die erop wijzen dat Hor de strijd 
met Ling aan zal binden ([470]): 
 
“Daarbij brak een onbreekbare tentstok in stukken; een zijden touw dat niet kan knappen, 
brak; een onverbrekelijk vastzittende haak raakte los; een pen die er niet uitgetrokken kon 
worden, kwam eruit.” 
 
Daarop gaat Lu gu’i naar koning lDong khu bo spyi dpon, het hoogste stamhoofd, om te 
vertellen dat zich slechte voortekenen hebben voorgedaan. Later komt aBrug mo bij de 
stam van Ling. Ze vertelt van de enorme vogel die verschenen is. Een vogel zoals er nog 
nooit één gezien is of waar zelfs maar over gedacht is: de rechtervleugel bedekte het oosten, 
de linker beschaduwde het westen, met tanden in zijn bek, zo groot als sneeuwbergen, en 
pennenschachten zo dik als de bovenarm van een sterke jongeman. Ook somt zij de voor-
tekenen op die zich hebben voorgedaan ([474]): 
 
“Dat zijn geen goede tekenen. Dat zijn slechte tekenen.” 
 
aBrug mo merkt op dat drie zaken samenkomen: slechte voortekenen overdag, slechte 
dromen ’s nachts en het kwaad dat in hun Tibetaans gebied verschijnt ([475]). Dat belooft 
natuurlijk niets goeds. 
 
Drie gieren cirkelen in de lucht boven de hoofden van Me ru tze en lDan ma. Me ru tze zegt 
dat de middelste gier de zielenvogel van lDan ma is en als deze getroffen wordt, zal ook 
lDan ma ten onder gaan. Met zijn bijzondere boog schiet Me ru tze een pijl af ([507]): 
 
“De middelste gier werd getroffen. Noch naar rechts, noch naar links zwenkend, kwam hij 
precies recht op het hoofd van lDan ma af. Toen dacht lDan ma: ‘Het voorteken klopt niet.’” 
 











Dar bza, de bruid voor sNang ngu – een van de jonge helden van Ling –, is met een grote 
groep begeleiders op weg naar het oostelijk gebied van Ling. Omdat ze nog geen positieve 
dromen heeft gehad, gelooft ze niet in een gelukkige bruiloft ([554]). Onderweg heeft ze 
een droom waarin zes grote wolven en een kleine op roof een schaapskudde binnendringen, 
symbolisch voor de ontmoeting die ze even later zal hebben met een groep van zeven man-
nen van Ling, waaronder rGya thza en sNang ngu. Ze herkent sNang ngu niet en vraagt 
onder andere aan de groep van zeven hoe Gesar het maakt en wie toch die kleine man is die 
er op zijn paard zo prachtig uitziet, waarop rGya thza antwoordt ([556]; § 7.2.2): 
 
“Omdat zij gedroomd heeft, is zij een mKha agro ma. Als ik mij nu als eerste in een gesprek 
(met haar) inlaat, is dat een slecht voorteken. lDan ma, geef jij een antwoord dat past.” 
 
Gesar en rGya thza zijn volgens Khri btzun, een zoon van koning Gur dkar van Hor, een 
slecht voorteken ([638]): 
 
“Om de belangrijke betekenis duidelijk te maken: rGya thza zhal dkar uit gLing dkar po en de 
voor alles onontbeerlijke heerser (Ge sar), deze twee, werden als twee broers in gLing gebo-
ren en zijn voor iedereen een slecht voorteken.” 
 
De soldaten van Hor slaan een kamp op om de vestingen van Ling te belegeren. Ze ver-
woesten offerplaatsen voor de berggoden, monniken worden gedood. In het gebied van 
Ling doen zich slechte voortekenen voor ([691]): 
 
“Toen ontstonden in het gebied van gLing dkar allerlei soorten ongelukstekens. Overdag re-
gende het as. ’s Nachts verschenen enkele sterren met lange staarten. Ter hoogte van rMa ri 
mo bzhi mdo werd de gletsjerberg vernietigd. De rotsberg van Khra stod ring bo werd ver-
woest. De cipressen van Nags rgyal phyugs mo verdorden. Op de witte oppervlakte (de glet-
sjer) van de rMa spom ra brak vuur uit. Uit de schouder van de berg sBang zhu ontsprong een 
beek. Beneden werd rTa pha bong drel dkar (een rotsblok) door de bliksem getroffen. ... De 
aarde beefde. De bergen wankelden.” 
 
Me ru tze zingt voor aBrug mo, die zich in de theestad Ring mo heeft teruggetrokken, een 
lied om haar te laten weten dat zij naar Hor moet komen. Zo niet, dan zal de theestad door 
vuur verwoest worden. aBrug mo is onaangenaam verrast ([705]; [707]): 
 
“Drie dagen slechte voortekenen, drie nachten slechte dromen, en jouw zwarte (slechte) lied! 
Deze drie zogenaamde genoegens zullen als slechte voortekenen op Gur dkars hoofd neerko-
men.” 
 
Ook Thang rtze houdt aBrug mo voor naar Hor te komen ([712]): 
 
“Wanneer Seng lcam niet naar huis te leiden is, dan zullen koning Gur dkar stag zhu en rGya 
thza Zhal dkar van aBum pa als vogels, als raaf en oehoe, verwisseld worden en dit zal veel 
weg hebben van een slecht voorteken. Wat dan?” 
 










aangehouden. Hij somt een aantal gebeurtenissen op die zich hebben voorgedaan, waar-
onder ([717]): 
 
“Daarom, koninklijke stam van gLing, luister goed! Terwijl vorig jaar in herfst, winter en 
voorjaar het als vanzelf ontstane kamp (van gLing) bemand werd, verscheen als een slecht 
voorteken van niet-moeten-komen de vrouw Seng lcam bij de rand van het kamp. Zo bracht 
ze de ondrinkbare, donkere bloedstroom van de dood. Ze zong … een lied en verleidde ons de 
vestingen te bezetten.” 
 
Rag bza, de vrouw van rGya thza, heeft over haar echtgenoot en de strijd tegen Hor ge-
droomd. De voortekenen zijn niet goed. Zij voorvoelt dat rGya thza zal sneuvelen in de 
strijd ([785]): 
 
“Daar echter Rag bza sge mthzo ma zelf een mKha agro ma van de goede soort was, wist zij 
door dromen en ander onderzoek (bevraging van het lot en voortekenen) dat haar samenzijn 
met Zhal lu beëindigd zou worden.” 
 
Zij roept hem op te blijven en niet weg te gaan. Zij vreest dat, als hij niet meer van zijn 
voornemen om tegen Ling te strijden is af te brengen, hij niet meer thuis zal komen. In een 
lied zingt Rag bza hem toe ([785-786]): 
 
“Ga nu niet weg, maar blijf als innerlijke levenskracht van de Khro-vesting. … Sinds het be-
gin van de vorige winter zijn er in het land van Khra bo gling geen goede voortekenen meer 
gezien.” 
 
Maar haar verzoek aan rGya thza is tevergeefs. Hij trekt ten strijde en zal in de ophanden 
zijnde veldslag omkomen. 
 
Ook goede voortekenen zijn er in vele vormen. 
Op de vlakte van Ling slaat sPangs chung, de latere Gesar, een grote, magische tent op. 
Als alle paarden, runderen en schapen de dalen van Ling vullen en daar zelfs in de avond-
schemering blijven, vragen de mannen van Ling zich af wat er toch gebeurt. A khu dGa le 
sgom chung zegt dat de bijzondere verschijnselen die zich voordoen erop wijzen dat sPangs 
chung Tibet beschermd heeft en de demonen vernietigd zijn. Het zijn de voortekenen dat 
sPangs chung hun stamhoofd zal worden ([431-432]): 
 
“…, tezamen met de aard van de hemel, de vorm van de oplichtende regenboog, de manier 
waarop de mannelijke en vrouwelijke geesten in rijen gerangschikt zijn, de wijze waarop de 
dochters van de waterdemonen toesnellen, gelet op dit alles, heeft de niet-slechte knaap 
sPangs chung de magische verschijningen vernietigd en het Bod-land beschermd. Dit is het 
voorteken dat hij het stamhoofd van de zwartkoppen zal worden.” 
 
En alle mannen van Ling gaan naar sPangs chung om hem eer te betonen en om hem ge-
schenken te brengen. 
 










Op een zekere avond, omstreeks middernacht, veinst ze dat er gunstige voortekenen zijn om 
haar afreis te rechtvaardigen ([444]; [899 (noot 54)]): 
 
“Op de rechterkant van de berg rijst een tent op. Op de linkerkant van de berg staat een stok. 
Kijk maar, tent en stok lijken op een brandoffer. Een brandoffer dat als een tent is opgesteld. 
Ik, aBrug mo, ga ernaartoe om de goden van de weg een brandoffer aan te bieden.” 
 
En op haar merrie rijdt ze Gesar achterna. 
 
aBrug mo is in dit leven onder tien voorspoedige voortekenen261 wedergeboren ([463-464]): 
 
“Toen ik in deze generatie als bruid verscheen, ontstonden de zes Nya chags phu (de eerste 
zes gelukkige voortekenen), de gelukspijl als zevende, de sneeuwwitte zeegolven als achtste, 
het majesteitelijke van het schemerrood als negende, het paleis sTag rtze’i zas als tiende. In 
de gelukshof van deze tien verenigde voortekenen werd aBrug mo, de rijke Skya lo leeuwen-
dochter, geboren.” 
 
Ook andere tekenen deden zich bij haar geboorte voor: drakenstemmen uit de hemel, een 
leeuw komt op een nabijgelegen sneeuwberg tevoorschijn. Ook verschenen een witte ade-
laar, een papegaai, een leeuwerik, een pauw en een houtduif – symbolen voor achtereenvol-
gens haar blanke huidskleur, haar spreekvaardigheid, haar zangkunst, haar prachtige voor-
komen en haar spraakzaamheid ([464]; § 15.2). 
 
Er doen zich allerlei goede voortekenen voor wanneer rGya thza op weg is naar Hor 
([801]): 
 
“In het luchtruim, daar waar zon en wolken elkaar ontmoetten, straalde een regenboog. Ook 
een sneeuwhoen liet zijn roep weerklinken en een lammergier cirkelde in de hoogte. Vanuit 
het noorden trok een wolk in een lange vlucht over en vloog snel voorbij.” 
 
Gesar weet dat zijn paard, pijl en zwaard naar het paradijs zijn gegaan en deze voortekenen 
zijn duidelijk: ook hij moet gaan ([884]): 
 
“Toen sprak het stamhoofd deze woorden: “Vele voortekenen geven aan dat ik naar het para-
dijs moet gaan. Morgen vroeg ga ik.” Zo sprak hij en hij ging zitten.” 
 
Gunstige of ongunstige voortekenen? In de meeste situaties is het helder hoe de voorteke-
nen geïnterpreteerd moeten worden, maar er doen zich ook gebeurtenissen voor die óf niet 
duidelijk zijn en daardoor voor de nodige twijfel zorgen óf door verschillende personages 
geheel anders ervaren worden. Ook hiervan enkele voorbeelden ter verduidelijking. 
Wanneer Don agrub in een kleurrijke vogel is veranderd en uit het rijk van de goden als 
verkenner in Ling neerdaalt op de tent van Khro thung, krijgt deze daarbij een slecht gevoel 
([416]): 
                                                 
261 Hermanns merkt op dat de details van deze voortekenen niet meer door de Tibetaanse meesters gegeven konden 










“Ik zie honderdeneen slechte voortekenen.” 
 
Vervolgens vliegt de vogel naar de tent van Seng stag lder bu, een van de andere stamleden 
van Ling. Deze ziet echter in de komst van de vogel gunstige voortekenen en daarom 
brengt hij offers (§ 4.2; § 13.3). 
 
In de ochtendschemering ziet dKar thig sman een schitterende zonnestraal over de velden. 
Zij gaat op weg naar de tent van haar zuster aGags thza en treft haar slapend aan ([423]): 
 
“Sta op, er is een zoon geboren. … Toen er een zoon geboren werd, waren er eenentwintig 
slechte voortekenen.” 
 
Wanneer dKar thig sman naar huis teruggaat, komt zij onderweg Khro thung tegen die juist 
op weg is naar aGags thza. Hij heeft slechte voortekenen gezien ([424]): 
 
“Daarnet, rond de ochtendschemering, was de hitte te verdragen. Alle dieren voelden zich 
goed. Dat dat nu niet meer zo is, kan een onheilspellend voorteken zijn. Heeft zij een zoon ge-
kregen?” 
 
Of het kind een jongen of een meisje is, weet dKar thig sman niet, wel dat het een armzalig 
kind is. Khro thung gaat naar aGags thza toe en wat hij ziet lijkt op ‘een wanstaltig stuk 
speelgoed met de gifstekel van een schorpioen’. Hij brengt het kind naar een uitgegraven 
hol dat van binnen doornen heeft. Hij legt het kind erop, in zijn vier ledematen slaat hij vier 
spijkers, op de hartkuil steekt hij een geheimzinnig vuur aan, op zijn hoofd drukt hij een 
rotsblok en tenslotte verstopt Khro thung de opening van de kuil. Daarna gaat hij weg. 
Als alles veilig is, verheft het jongetje zich, bevrijdt zichzelf door zich een weg naar 
buiten te banen en komt bij de tent van aGags thza. Als een achtjarige vroegrijpe jongen 
zingt hij voor zijn moeder een lied ([425]): 
 
“Mijn naam zal Thegs pa’i rta lam262 zijn. A khu’s slechte daden zijn goed afgelopen.” 
 
Khro thungs daden blijken symbolen voor goede voortekenen te zijn. Thegs pa’i rta lam, de 
toekomstige Gesar, zal de vijanden als doornen onderdrukken, de vier vijanden van de vier 
richtingen zullen worden onderworpen, de waarheid zal als rondspattende vuurtongen zijn. 
 
sNgo lo vertelt stamhoofd Rong thza khra rgan van Ling dat ze ‘s nachts vreemde dromen 
heeft gehad, maar ze weet niet wat ze te betekenen hebben ([694]): 
 
“Zijn dit goede dromen of slechte dromen?” 
 
Wanneer Me bza verneemt dat er drie kraanvogels bij de duivelsstad in het noorden zijn 
aangekomen, vraagt ze zich in een lied af waar deze vandaan komen en wat de vogels te be-
tekenen hebben ([754]): 
                                                 










“Zijn de drie nog nooit verschenen vogelbroeders goden- of duivelsvogels? Zijn ze een slecht 
voorteken of het hogere weten?” 
 
§ 15.4.2 De karma-oriëntatie 
 
In § 2.3.2. is in het kort aandacht besteed aan karma als drijvende kracht in de kosmos. De 
kern van deze sterk ethisch gerichte dimensie is dat heilzame activiteiten een betere weder-
geboorte tot stand brengen, en dat schadelijke activiteiten leiden naar lagere bestaansvor-
men. Vervolgens is in § 6.5 uitgebreid ter sprake gekomen welke rol gShin rje (Yama) als 
rechter van de doden speelt waarbij tevens aan de hand van een aantal tekstfragmenten is 
nagegaan hoe we een en ander in het Gesar-epos terugvinden. In de woorden van Samuel: 
‘de karma-oriëntatie richt zich op dood en wedergeboorte, voorbije en toekomstige levens, 
gezien in termen van karma en ‘de ideologie van verdienste’ waarbij bemiddeling optreedt 
door boeddhistische monniken en lama’s’ (Samuel 1993, 31). Het ervaren van ziekte, ou-
derdom, ongeluk en dood kunnen als morele lessen worden opgevat, die een mogelijkheid 
bieden om het gericht zijn op de wereld af te wenden (174). Dood en wedergeboorte en het 
zich afwenden van wereldse genoegens vormen belangrijke aspecten binnen de Tibetaans 
boeddhistische praktijk. 
In de Bodhipathapradīpa van Atisha (982-1054) – stichter van de Kamdampa-school – 
en in de Lamrim-teksten van Tsongkapa (1357-1419) – stichter van de Gelugpa-school – 
vinden we terug hoe het onderricht van de Dharma kan worden aangepast aan iemands 
persoonlijke motivatie. Daarbij worden drie niveaus onderscheiden: een beginnend, een 
tussenliggend en een hoogste niveau van motivatie263 (Atisha en Tsenshap Serkong Rinpo-
chee 1996, 26-29, 57-58, 71-73; Van Hoorn 1994, 35): 
 
• een beginnend niveau van motivatie waarbij het streven naar geluk in het leven hierna 
vooropstaat: een betere wedergeboorte, als mens of als god, onder andere door te pro-
beren negatieve activiteiten in het huidige leven achterwege te laten en daardoor een 
wedergeboorte in lagere bestaanswerelden met hun intens lijden te vermijden; 
• een tussenliggend niveau van motivatie door te streven naar bevrijding van al het lij-
den: het vermijden van elke wedergeboorte in het cyclische bestaan dat onder andere 
gerealiseerd kan worden door zich af te wenden van wereldse genoegens, omdat deze 
niet belangrijk zijn; 
• het hoogste niveau van motivatie waarbij het streven naar verlichting centraal staat: 
niet het zelf bevrijd willen worden uit saṃsāra staat voorop, maar de wens om als 
bodhisattva de bevrijding van alle levende wezens te helpen bewerkstelligen. 
 
In De hellevaart van Gesar wordt herhaaldelijk aangegeven dat negatieve activiteiten moe-
                                                 
263 ‘Eenieder die uitsluitend streeft naar de genoegens van het cyclisch bestaan en zich alleen om zichzelf bekom-
mert, wordt een persoon met een beginnend niveau van motivatie genoemd. Ieder die zich van wereldse genoegens 
en van negatieve activiteiten heeft afgewend en die alleen naar vrede voor zichzelf streeft, is iemand met een 
tussenliggend niveau van motivatie. Iemand die met heel zijn hart al het lijden van anderen wenst op te heffen 
omdat hun lijden deel uitmaakt van zijn eigen bewustzijnsstroom, is iemand met het hoogste niveau van motivatie’ 










ten worden vermeden: een duidelijke boodschap waarbij de toehoorder of lezer van het ver-
haal impliciet op een beginnend niveau van motivatie wordt aangesproken. In het epos vin-
den we die zogenaamde tien schadelijke activiteiten op diverse plaatsen terug. 
Allereerst (zonder in te gaan op de context van de tekstfragmenten) de drie fysieke scha-
delijke activiteiten, te weten het afbreken van leven, stelen en seksueel wangedrag: 
 
“Toen ze levend op aarde verbleven, hebben de vrouwen hun eigen nakomelingen vermoord.” 
([849]); “…; doch de onbarmhartige doodde het om vlees en bloed op te eten.” ([856]); “De 
bezittingen van de armen worden door de geweldenaars gestolen. … De vooraanstaande rij-
ken roven de bovenkleden (van de armen).” ([842]); “Ze hebben de pelgrims die op weg wa-
ren naar de heiligdommen van hun kleren beroofd.” ([849]); “Ze roofden de paarden van de 
geelkaplama’s.” ([853]); “Omdat de geelkaplama met de jonge vrouw ontucht bedreef, heeft 
hij zijn geloften verbroken. … Jonge vrouwen die nonnen waren en zich aan de geloften 
moesten houden, kregen toch kinderen, doodden ze en begroeven ze.” ([849]) 
 
Vervolgens de vier verbale schadelijke activiteiten – liegen, tweedracht zaaien, kwetsende 
taal gebruiken en zinloos kletsen: 
 
“Zo veroorloofden zij zich een meineed en verbraken zij hun beloften.” ([851]); “‘De jonge-
mannen zijn onbekwaam’, zeiden ze. ... ‘De vrouwen zijn ongeschikt’, zeiden ze.” ([862]); 
“Toen leken, zowel mannen als vrouwen, de vasten onderhielden, hebben ze ook geen enkel 
heiligdom bezocht en spraken ze vele kwade woorden.” ([847]); “Hun kwade mond heeft hen 
beschimpt met onaangename woorden.” ([857]); “Voor het geklets van de stam schrok zij niet 
terug.” ([830]); “Terwijl de geelkaplama’s gebeden reciteerden, zongen ze zinloze liederen en 
kletsten ze stompzinnig.” ([847]) 
 
En tenslotte de drie mentale schadelijke activiteiten, namelijk hebzucht, kwaadwilligheid en 
verkeerde zienswijzen: 
 
“Toen ze de rijkdommen van de vooraanstaande rijken zagen, verlangden ze ernaar om, net 
als begerige bSe reg-demonen, een hapje te krijgen.” ([845]; § 12.4); “Zelfs toen hij hoog-
moedig was, bleef hij toch gierig.” ([861]); “De nomaden hebben de akkerbouwers bedrogen 
doordat ze stof met wol vermengden en het zwaarder maakten door het met water te begieten. 
Door de boter hebben ze steenstof gemengd en het zo verkocht.” ([853]); “Toen de heilige 
leer verkondigd werd, heeft ze haar verachting laten blijken.” ([830]); “Toen zij echter tot hen 
zeiden: ‘Dit is een band van goedheid van de deugdzame leer’, wendden ze hun gezichten af 
en gingen weg.” ([861]); “Toch hebben ze door de invloed van de heidenen (niet-boeddhisten) 
het onderspit gedolven.” ([862]) 
 
In de Tibetaanse tradities staat een viertal aspecten voor beoefenaren van de boeddhistische 
praktijk centraal: het menselijk bestaan is kostbaar, het menselijk bestaan is onbestendig, de 
werking van karma is onvermijdelijk en lijden is het kenmerk van saṃsāra. Contemplatie 
over en meditatie op het menselijk bestaan, op dood en wedergeboorte, maken deel uit van 
het pad naar de verlichting (Atisha en Tsenshap Serkong Rinpochee 1996, 29-40, 51-52; 
Samuel 1993, 200; Van Hoorn 1994, 23-24). 










wanneer Gesar – die op weg is om China te onderwerpen – A stag lha mo en zijn volk toe-
zingt ([821-822]): 
 
“Landgenoten, luister! Hartsvriendin sMan dpal mo A stag lha mo, luister! Jongemannen, her-
inneren jullie je het sterven! Voor het geval dat jullie je dat niet herinneren, reciteer ik een 
verzoek.264 Begeleid de vooraanstaande, machtige, wilde, de met het zwaard zwaaiende, grote 
mannen naar de groenbedekte bergtoppen. Jongemannen, denk overeenkomstig dit voorbeeld 
aan het sterven. Degenen die zich ’s avonds met waardevolle schatten verzamelen, gaan door 
beroving door vijanden en dieven verloren. Jongemannen, denk overeenkomstig dit voorbeeld 
aan het sterven. Het eersteklas renpaard wordt door de lammergier, die zo snel als de storm-
wind is, opgevreten. Jongemannen, denk overeenkomstig dit voorbeeld aan het sterven. De 
vrouwen die de jakkoeien en de schapen melken, worden naar het natte ‘speekselland’265 ge-
bracht. Jongemannen, denk overeenkomstig dit voorbeeld aan het sterven. De berijders van de 
paarden storten ter aarde, breken hun benen en blijven op de aarde liggen. Jongemannen, denk 
overeenkomstig dit voorbeeld aan het sterven. De rijken die vierhoekige steden stichten, wor-
den uiteindelijk naamloos en zijn dan, als ze begraven worden, slechts gehuld in geitenhaar en 
hartgras (als kleding). Jongemannen, denk overeenkomstig dit voorbeeld aan het sterven. De 
geestelijk levende schepselen (van de wereld) lijken op jonge mensen. De uiterlijke wereld 
(natuur) en de jongemannen lijken op bloemen die in de drie zomermaanden op de bergwei-
den groeien. In de herfst stijgt het sap in de stengel. Jongemannen, denk overeenkomstig dit 
voorbeeld aan de dood. In de drie wintermaanden krijgen de gletsjers de bergen in hun greep. 
In het begin van de zomer smelten deze door de warmte. Jongemannen, denk overeenkomstig 
dit voorbeeld aan de dood. Het onderste, blauwe meer heeft een hemelse kleur. Aan het einde 
van de winter verdwijnt deze (door het ijsdek). In de zomer brengt het goede zaad de aren tot 
volle wasdom. In de herfst worden zij met de sikkel geroofd. Jongemannen, denk overeen-
komstig dit voorbeeld aan de dood. Als in de hemel de zonnestralen met de waterdamp strij-
den, verschijnt de vijfkleurige regenboog. Zij schittert in de morgen en verdwijnt in de namid-
dag. Jongemannen, denk overeenkomstig dit voorbeeld aan de dood. De warmte aan de hemel 
veroorzaakt hitte en licht. Het flitsende licht schiet als een rode bliksem naar de aarde. Dat ge-
beurt in één moment. Jongemannen, denk overeenkomstig dit voorbeeld aan het sterven. 
Jullie allen die sterfelijk zijn, bewaar dit in jullie hart.” 
 
De werking van karma is onvermijdelijk. Goede deugden als bijvoorbeeld giften aan kloos-
ters, lama’s en monniken; het oprichten van kloosters, stupa’s, mani-muren en andere reli-
gieuze objecten; het houden van pelgrimages; de boeddhistische beoefening en het vertonen 
van goed gedrag ten opzichte van medewezens: dat zijn ingrediënten voor een goede we-
dergeboorte (Samuel 1993, 208). Slechte daden echter zullen daarentegen onherroepelijk 
hun wedervergelding hebben. Deze (in de woorden van Samuel) ‘ideologie van verdienste’ 
hebben we al vaker in het voorgaande gezien (onder andere in § 3.3.3, § 5.3, § 6.5, § 15.2 
en § 15.3). Nog enkele korte fragmenten: 
 
“Breng geen lege dwaalleer voort, maar beoefen de heilige religie! Wijd je aan de (religie) 
scholen van India en dBus-gTzang! Zie toe dat een zinvolle, juiste uitwerking bereikt wordt. 
                                                 
264 Een verzoek gericht tot de goden. 











… Wees werkelijk bezorgd om de wedervergelding van de religieuze en wereldlijke, goede en 
slechte daden.” ([791]) 
 
“De (in het vorige leven) verrichte daden en hun vergelding (in de bardo), evenals de straf van 
wedergeboorte (in een nieuw leven), volgen elkaar als lichaam en schaduw.” ([859]) 
 
“De werken van verdiensten worden nauwkeurig berekend.” ([827]) 
 
“De aard van de gerijpte deugdzame en zondige daden moet in de volgende levensperiode 
duidelijk worden.” ([839]; § 3.3.3; § 15.2) 
 
Lijden is het kenmerk van saṃsāra, steeds weer opnieuw. Over dat lijden van de honderd-
duizenden mannen en vrouwen in de onderste bestaanswerelden zegt A stag lha mo tegen 
Gesar ([843]): 
 
“Ze worden gepijnigd, gedood en weer genezen. Dit lijden herhaalt zich voortdurend.” 
 
Verlossing van het lijden en bevrijding uit de kringloop van wedergeboorten, dat is het doel 
om na te streven (§ 2.3.2). Het hoogste niveau van motivatie is daarbij de wens om als 
bodhisattva de bevrijding van alle levende wezens te helpen bewerkstelligen. 
Het bardo-concept neemt binnen de Tibetaans boeddhistische traditie een bijzondere 
plaats in. De dood – hét moment waarop we volgens de Dalai Lama de meest diepzinnige 
en heilzame innerlijke ervaringen kunnen hebben (Sogyal Rinpoche 1996, x) – is volgens 
Samuel (1993, 209) het gebied par excellence voor de monniken en de karma-oriëntatie (§ 
2.3.2). Altijd is er de hoop om in Sukhāvatī – het paradijs van Boeddha Amitābha – te wor-
den wedergeboren dat het bereiken van de verlichting, zonder enige wedergeboorte in lage-
re bestaanswerelden, garandeert (Samuel 1993, 207; § 2.2.4; § 3.3.5.1). 
In § 15.3 is gewezen op ‘de kracht van een ander’, als hulp op de weg naar verlossing, 
een kenmerkend facet binnen de asaṅkhyeya-kosmologie. De vijf dienaren van gShin rje, 
de Boeddha, Avalokiteśvara, Padmasambhava, de vijf dhyāni-boeddha’s en Gesar kwamen 
we in het epos als voorbeelden tegen. 
Niet de lama, maar Gesar zorgt voor de hulp bij het bevrijden van A stag lha mo uit de 
bardo. Hij is de bodhisattva die de weg naar verlossing wijst. Maar het is wel zaak de juiste 
weg te kiezen, anders wacht de kringloop van wedergeboorten met zijn voortdurende lijden 
([865]): 
 
“Als je van deze plaats naar boven gaat, betreed je de grote geluksweg, de goede weg van de 
verlossing. Als je van deze plaats naar beneden gaat, kom je in de lijdensoceaan van de we-
dergeboorten. … Ga niet naar het noorden, maar ga naar het westen (het westelijk paradijs).” 
 
En de goddelijke Gesar wijst als bodhisattva-krijger ook de weg naar het rijk van Amitā-
bha, niet alleen voor A stag lha mo, maar voor al degenen die door hem gezegend zijn, in 
feite voor alle Tibetanen ([864-865]; § 3.3.5.1; § 5.2; § 15.3): 
 










sar gezegend zijn, tot het westelijk paradijs komen. … Ik, koning van aDzam gling, zegen al-
le levende wezens die de heilige teksten zien; zegen de levende wezens die de leer horen; ze-
gen de levende wezens die in hun hart het geloof voortbrengen. Kom, opdat jullie in het wes-
telijk paradijs worden wedergeboren!” 
 
§ 15.4.3 De bodhi-oriëntatie 
 
Bevrijding uit saṃsāra is een doel om na te streven. De kracht van anderen – bijvoorbeeld 
van lama’s, bodhisattva’s of boeddha’s – is daarbij een onmisbare steun. Er is echter binnen 
het Tibetaans boeddhisme nog een andere, veel snellere, weg naar verlossing mogelijk: de 
tantrische weg, waarbij én de mogelijkheid bestaat slecht karma uit te wissen én bevrijding 
in dit leven te bereiken. De nadruk ligt op het verkrijgen van het boeddhaschap. Een directe 
transmissie van leraar naar leerling speelt een centrale rol in de bij deze weg behorende 
praktijken (Samuel 1993, 204, 207). De bodhi-oriëntatie is in de woorden van Samuel ‘het 
streven naar verlichting, dat een sterke sociale of altruïstische component heeft en dat wordt 
uitgevoerd door middel van tantrische praktijken (31).266 In de tantrische beoefening neemt 
het transformeren van de gewone geest in die van een boeddha de belangrijkste plaats in. 
Daarbij wordt onder andere gebruik gemaakt van visualisaties van mandala’s van boeddha-
vormen of godheden, van het reciteren van mantra’s en van evocaties van een tantrische 
godheid (yidam) (233-236; Van Baar 2009, 41). Volgens Samuel (1993, 204) is de sleutel 
van de tantrische praktijk de interactie en, in een later stadium, identificering met diverse 
gevisualiseerde goddelijke vormen, de tantrische godheden. 
De levende praktijk van het tantrisme is meer bepalend voor de Tibetanen dan de tantri-
sche teksten (Samuel 1993, 204). Toch wordt in het Gesar-epos naar die teksten (tantra’s) 
verwezen, zij het in algemene zin, zoals bijvoorbeeld wanneer A stag lha mo gShin rje in de 
hel ontmoet en deze aan haar vraagt ([827]): 
 
“Heb je meer dan alleen maar sūtra’s en tantra’s gehoord?” 
 
We zagen al (§ 3.2.2; § 3.3.4; § 4.3; hoofdstuk 5; § 6.3) dat Gesar zijn bijzondere (wapen) 
uitrusting van de hemelingen heeft ontvangen. Zijn paard heeft een zadel dat volstrekt 
uniek is ([837]): 
 
“Het op het paard gelegde zadel is geen gewoon zadel, het heeft zijn gelijke niet. Het heet 
gSer sga nyi ma rang shar. Een schare goden van de sūtra’s en de tantra’s heeft het vervaar-
digd.” 
 
Gesar tegen gShin rje en zijn dienaren ([838]): 
 
“Jullie zullen de sūtra’s en tantra’s voltooien. Jullie zullen mijn werken voltooien. Ik, koning 
Ge sar, zal met mijn ministers in het land van de dodenhel komen. Wij zullen de werken van 
                                                 
266 Tantra in de Tibetaanse context is een algemene term voor een groot aantal religieuze praktijken (Samuel 1993, 
225). Het is echter een gecompliceerd begrip: ‘Tantra is a complex term and does not designate a single undif-










de dodenhel voltooien.”  
 
In de spiegel van karma ziet gShin rje onder andere de teksten van sūtra’s en tantra’s en dat 
laat hij Gesar weten ([842]): 
 
“Op dit moment verschijnen onder de afbeeldingen van mijn spiegel ook de gestalten van de 
duizend boeddha’s. Er verschijnen duizend teksten met sūtra’s en tantra’s. Er komen duizend 
heilige mChod rten tevoorschijn.” 
 
Nadat Gesar naar de hemel is opgestegen, spreekt lama Nor bu chos abeb de bewoners van 
Ling toe. Hij beschrijft het leven van koning Gesar, zonder ook maar iets weg te laten, en 
Gesars grootsheid wordt vergeleken met die van de heilige teksten ([892]): 
 
“Zo lijkt de bovenstaande biografie van de koning op de stortvloed van zuivere teksten van 
vele sūtra’s en tantra’s.” 
 
In het epos ligt de nadruk niet zozeer op het bereiken van de verlichting via tantrische prak-
tijken. Wel vinden we diverse elementen uit die praktijken terug. 
Bij de aanvang van tantrische rituelen wordt naast toevlucht tot ‘De Drie Juwelen’ – de 
Boeddha, de Dharma en de Saṅgha – ook toevlucht genomen tot ‘De Drie Bronnen’267: de 
lama; de yidam; en de mannelijke ḍāka’s268, vrouwelijke ḍākinī’s en dharmapāla’s (Bräuti-
gam 2006, 63). Van deze bronnen zijn de ḍākinī’s en de dharmapāla’s uitgebreid besproken 
in § 7.2.2, § 7.2.3 en hoofdstuk 6. 
De yidams – meditatiegodheden – komen we veelvuldig tegen in het Gesar-epos. Ze 
zijn in het algemeen echter niet verbonden met meditatieve processen, maar komen meer in 
alledaagse zaken naar voren: als bron van mededogen ([546]), als luisterend oor ([825]), als 
bron van zegeningen ([832]; [889]), of als bron van deugdzaamheid ([878]):  
 
“Lama, Yi dams, mKha agro en wie hier ook altijd uit het grote land van de vrede mededogen 
betoont!” ([546]) 
 
“Jij, Yi dam rDo rje ajigs med, op de plaats bDud bzhi ajoms pa’i dru, luister!” ([825]) 
 
“In de tijd dat vlees en beenderen van elkaar gescheiden werden269 en zij (A stag lha mo) aan 
onverdraaglijke, vreselijke pijnen leed, had gLing Ge sar skyes bu don grub het land van de 
Chinezen onder zijn macht gebracht, de leer van de heilige religie (het boeddhisme) gegrond-
vest en China’s vijftoppenberg (Wu tä shan in Shan si) in vijf cultusplaatsen veranderd. De Yi 
dams en goden gaven hun zegen.” ([832]) 
 
                                                 
267 De lama: de wortel of bron van zegeningen; de yidam: de bron van verworvenheden; de ḍakinī (of bescher-
mers): de bron van activiteiten (Patrul Rinpoche 2004, 565). 
268 Ḍāka (Tib.: mkha ‘gro), letterlijk door de ruimte bewegend, of dpa ‘bo, held. Tantrisch equivalent van bodhi-
sattva. Mannelijke equivalent van ḍākinī (Patrul Rinpoche 2004, 563). 
269 ‘Vlees en beenderen scheiden’ betekent de scheiding van lichaam en ziel. In de voorstelling van Tibetanen en 
Chinezen, alsook van veel andere Aziatische volkeren, zijn de beenderen de dragers van het leven. De Tibetanen 










“Ik, Seng chen, ben een weldoener. Bedenken jullie je dat wel? In de komende wedergeboorte 
zal hij Dam sri sde dgu zijn. … Hij staat enigszins boven de gemaakte wereldse leer. Hij hoeft 
niet bekeerd te worden omdat hij als Yi dam de deugden betracht. ... Ik, Seng chen, ben een 
weldoener. Bedenken jullie je dat wel? In de komende wedergeboorte zal hij Mig stong khra 
bo zijn. Hij hoeft niet bekeerd te worden omdat hij als Yi dam de deugden betracht.” ([878]) 
 
“Door de zegen van de Yi dams worden de (geest)vermogens van de zoon met de leer verbon-
den.” ([889]) 
 
Belangrijke tantrische yidams zijn Guhyasamāja, Cakrasamvara (wiens gemalin Vajravā-
rāhī we in § 7.2.1 tegenkwamen), Hevajra en Kālacakra (Samuel 2012, 73). We komen ze 
in het Gesar-epos echter niet tegen. Wel wordt verwezen naar de tantrische krachtplaats 
waar het paleis van Cakrasamvara ligt, de berg Tsari, wanneer A stag lha mo haar goede 
daden tegen gShin rje opsomt ([828]; § 10.4): 
 
“Verder ben ik nog de Tza ri-berg prosternerend omgegaan.” 
 
Talrijke yidams hebben we in voorgaande hoofdstukken reeds ontmoet. Ze worden daarom 
hier niet meer in detail besproken, maar slechts gememoreerd. 
Avalokiteśvara (§ 6.2) wordt niet alleen aangeroepen met de mantra om mani padme 
hūm, maar als yidam wordt hij tijdens meditaties gevisualiseerd en zorgt hij volgens de tra-
ditie voor liefde, mededogen, bescherming en bevrijding. Andere godheden die voor alle-
daagse doeleinden worden aangeroepen zijn onder andere Tārā (§ 7.1) of de verschillende 
vormen van Amitāyus (§ 3.3.5.1) voor gezondheid en een lang leven, Mañjuśrī (§ 5.3) voor 
wijsheid en ondersteuning bij studie, Dzambhala (Jambhala) (§ 6.4) voor voorspoed en 
Vajrapāni (§ 5.4) voor bescherming (Samuel 2012, 73). Ook Heruka (§ 3.2.1) is een yidam 
(Keown 2004, 340). Van de acht grote dharmapāla’s worden sommige niet alleen tot de 
bovenwereldlijke goden gerekend, maar ook tot de yidams (§ 6.1). Voorbeelden daarvan 
zijn Mahākāla (§ 6.3), Hayagrīva (§ 6.7) en Yamāntaka (§ 6.8). 
Ook voor deze yidams geldt wat hierboven al is opgemerkt: ze komen niet zozeer als 
meditatiegodheden naar voren, maar worden meer met alledaagse zaken in verband ge-
bracht. Op zich is dat niet verrassend. Zoals eerder is vermeld: het epos zoals dat uit de ma-
nuscripten van Hermanns naar voren komt, lijkt meer geschreven te zijn voor leken dan 
voor ingewijden. Het esoterische, tantrische boeddhisme is voor leken immers te complex. 
 
§ 15.4.4 Conclusie 
 
In het bovenstaande hebben we gezien dat een benadering van het epos door middel van de 
drie oriëntaties van Samuel een mogelijkheid biedt om het veelzijdige karakter ervan te 
belichten. Welke van die oriëntaties overheersend is, is moeilijk te zeggen. Ze zijn immers 
niet altijd scherp van elkaar te onderscheiden. Duidelijk is echter dat in het epos vele voor-
beelden ter illustratie van die oriëntaties te vinden zijn. Met als uitgangspunt het (Tibetaan-
se) boeddhisme bieden ze een perspectief op de denk- en belevingswereld ten tijde van de 










van Tibet, op de gevolgen van karma, op ‘de ideologie van verdienste’ en op de rol die 
lama’s, goden en boeddha’s (kunnen) spelen op het moeizame pad naar verlichting. 
 
§ 15.5 Onderzoeksvragen 
 
Met op de achtergrond de ideeën van William G. Doty over ‘een mythologisch geheel’, 
twee boeddhistische kosmologieën (de sāhasra- en de asaṅkhyeya-kosmologie) en de oriën-
taties van Geoffrey Samuel is de wereld uit het Gesar-epos in de eerste vier paragrafen van 
dit hoofdstuk in een breder perspectief geplaatst. We keren nu terug naar de in § 1.4 gefor-
muleerde onderzoeksvragen: 
 
• Welke kosmologische voorstellingen (waarbij van een brede opvatting van het begrip 
‘kosmos’ wordt uitgegaan) zijn terug te vinden in het Gesar-epos? 
• Hoe komen deze in de door Hermanns vertaalde manuscripten, in Das National-Epos 
der Tibeter gLing König Ge sar, naar voren? 
• Hoe doet met name de wereld van boeddha’s, goden en demonen zich voor? 
• Hoe kunnen deze voorstellingen geduid worden? 
Als uitgangspunt voor het begrip ‘kosmos’ is de omschrijving van Kloetzli gekozen: ‘de 
wereld op ieder niveau: universum, dorp, woonplaats, lichaam of ziel’. De verschillende 
niveaus binnen deze omschrijving staan niet op zichzelf. Integendeel zelfs. Nogmaals moet 
gewezen worden op de sterke onderlinge verbondenheid van deze niveaus. Het lichaam kan 
verstaan worden als de woonplaats van de ziel, het universum kan beschouwd worden als 
het lichaam van de godheid (Kloetzli 2007, 19). Het universum – de macrokosmos – wordt 
weerspiegeld in het menselijk bestaan – de microkosmos. Menselijke zaken als karma, ‘de 
ideologie van verdienste’, en verlichting zijn in de Tibetaanse tradities direct verbonden 
met wedergeboorten in een van de bestaansrijken, met hemel of hel. Mens en universum, ze 
moeten verstaan worden op fysiek én op spiritueel niveau (19). 
In de hoofdstukken 3 tot en met 14 zijn uitgebreide voorbeelden vermeld van kosmolo-
gische voorstellingen in de manuscripten van het Gesar-epos (van Hermanns). We hebben 
daardoor een goede indruk gekregen van de fysieke en geestelijke wereld waarin de, soms 
nogal mythische, gebeurtenissen zich afspelen. Een universum met zijn goden en demonen, 
verlichte wezens, heilige plaatsen, menselijke wezens en hun woon- en verblijfplaatsen. We 
kwamen Boeddha’s (hoofdstuk 3), bodhisattva’s (hoofdstuk 5), goden en geesten (hoofd-
stukken 4, 6, 8 tot en met 12, 14), godinnen (hoofdstuk 7), demonen (hoofstukken 9 en 12) 
en vergoddelijkte personen (hoofdstuk 13) tegen. De eerste drie onderzoeksvragen zijn 
daarmee in ruime mate toegelicht. 
Nu we hebben gezien welke boeddha’s, goden en demonen in het epos voorkomen en 
hoe ze zich voordoen, kan de laatste onderzoeksvraag in ogenschouw genomen worden. 
Hoe kunnen deze voorstellingen geduid worden? Wat is er te zeggen over de functie die 
boeddha’s en goden krijgen toebedeeld? Hoe worden ze benaderd? In het voorgaande zijn 
mogelijke antwoorden op deze vragen over de rol die boeddha’s en goden in het epos ver-










perspectief te benadrukken, volgt hier een kort overzicht van de belangrijkste kernpunten. 
 
Voordat er een beroep gedaan kan worden op boeddha’s, bodhisattva’s, goden en geesten – 
bijvoorbeeld om ziekten af te wenden, om succes in de strijd te hebben of om te helpen bij 
een wedergeboorte in een van de hemelse paradijzen – dienen ze gunstig gestemd te wor-
den. Vaak wordt aan het begin van een lied opgeroepen de goden te prijzen. Ook door mid-
del van rituelen – zoals het plaatsen van gebedsvlaggen, het brengen van offers, het houden 
van pelgrimages of het verrichten van gebeden – kan eer betoond worden. Ter toelichting 
een aantal tekstfragmenten, overigens zonder uitgebreid op reeds gegeven contexten in te 
gaan: 
 
“Loof de hoogste berggod.” ([476]); “Prijs daarbij de waardigheid van de hoogste god (rMa 
chen) op de berg.” ([589]); “Prijs als enig te vereren god Thzangs pa. Prijs als hoogste goden-
rijk de prachtige hemel. Prijs door een offerlied Gos lha gnyan. … Prijs door een offerlied 
ook Ma dros klu.” ([590]); “Wij zullen werkelijk de waardigheid van de god sPom ra prij-
zen.” ([593]); “Prijs verder de aGos ma en mKha agro ma!” ([869]); “Laat het lied de moeder 
van de mKha agro ma prijzen! Laat het licht van het regenboogschijnsel van de goden boven 
het dal blijven!” ([876]) 
 
“Aan de blauwe hemel in de gelukshof dwaalt gNam thel als de zon en de maan rechtsom. 
Loof deze wetende god, de waardige dGra lha! Op de onveranderlijke plaats in het lege lucht-
ruim stormt Bar thel met oergeraas tegen de wind. Loof deze eerbiedwaardige god, de waardi-
ge dGra lha! Op de kleine aardvlek bZi ling nor bu dondert Sa thel als de storm van de golven 
van de oceaan. Loof deze unieke, eerbiedwaardige god, de waardige dGra lha!” ([574-575]); 
“Vereer gNam thel dkar po als de bovenste, eerbiedwaardige god. … Vereer Bar thel khra po 
als de middelste god. … Vereer Sa thel nag po als de onderste god.” ([591]) 
 
“Vereer de oceaan van de reddende Boeddha!” ([542-543]); “Vereer met een oprecht hart de 
woonplaats van alle verlossingsboeddha’s!” ([556]); “Het lied bewijst als hoogste offer eer 
aan rTa mgrin dmar po; als middelste offer vereert het rDo rje phag mo; als laagste offer ver-
eert het Dreg pa lcam sring.” ([563]); “Bloeddrinkende geesten …, komen jullie bijeen voor 
de offergave en het lof, jullie dPal mgon. … Als nakomeling van de (stam)vader vereer ik de 
bloeddrinkende mGon. Als nakomeling van de (stam)moeder vereer ik het rijk van de Ma 
mo.” ([642]); “dKon mchog gsum, de onfeilbare, kostbare Heer, wees vereerd door een hart 
vol van concentratie.” ([749]); “Vereer de zegevierende verlossingsboeddha aan zijn voeten! 
Vereer Heer dKon mchog gsum! ([755]); “In de gelukkige en zuivere hemel zijn de verdoem-
de horenden als distels naar buiten geveegd. Vereer beschermer Od dpag med!” ([835]); “Ver-
eer de eerbiedwaardige, verheven sPyan ras gzigs! Breng de angstaanjagende en vreselijke 
illusies tot rust! Schenk toch deze barmhartigheid!” ([844]) 
 
“Nodig morgen in alle vroegte in Boven-gLing de overal bekende en algemeen geachte la-
ma’s Dar abum, sGa rabs bstan chos en dGe gyas, deze drie, uit. Bouw op de schitterende 
rMa-berg dertien offerplaatsen voor wierook; plaats dertien gebedsvlaggen en dertien speer-
vlaggen.” ([476]); “Een brandoffer ter ere van de lama, Yi dam en mKha agro ma!” ([493]); 
“Op de zonzijde van de berg moet men rhododendron verzamelen; op de schaduwzijde van de 
berg moet men cipressen bijeenzoeken; tussen de schaduw- en zonzijde moet men feniks-










prijst men de dGra-goden.” ([493]); “Offer aan de goden van de leegte! Vereer de goden van 
het licht!” ([543]); “Offer aan de bijeengekomen Yi dam-goden!” ([745]); “Heb je daar, toen 
er geen bergbeschermgod was, een aBum khang gebouwd? Heb je daar, toen er geen aardbe-
schermgeest was, Sa thza (Boeddhabeeldjes van klei) gekneed? Toen er geen waterbescherm-
geest was, hoe heb je daar toen bruggen voor de kLu-waterdemonen gebouwd? Heb je daar, 
toen er geen windbeschermgeest was, het vaantje ter ere van de rLung rta (windpaardgeesten) 
in de grond gestoken?” ([827]) 
 
Pas wanneer boeddha’s, bodhisattva’s of goden gunstig gestemd zijn, kan letterlijk van 
alles gevraagd worden. Zo vraagt Gesar bij de bevrijding van A stag lha uit de hellerijken 
diverse Boeddha’s – achtereenvolgens Amitābha ([846]), Vipaśyin ([850]), Śikhin ([852]), 
Viśvabhū ([855]), Krakucchanda ([857]) en Dīpankara ([861]) – om de zegen als hulp bij 
het doorstaan van al het leed in de bardo:  
 
“Vereer Boeddha Od dpag med! Geef je zegen, opdat vrees en schrik van de bardo tot rust 
gebracht worden.” ([846]); “Vereer Sangs rgyas rNam par gzigs! Geef je zegen om vrees en 
schrik van de bardo tot rust te brengen!” ([850)]; “Vereer Sangs rgyas gTzug tor can! Schenk 
je zegen om vrees en schrik van de bardo tot rust te brengen!” ([852]); “Vereer Sangs rgyas 
aJigs pa skyobs! Geef je zegen opdat vrees en schrik van de bardo tot rust gebracht worden!” 
([855]); “Vereer Sangs rgyas aKhor ba adzig! Schenk je zegen om vrees en schrik van de bar-
do tot rust te brengen!” ([857]); “Vereer Sangs rgyas Mar me mdzad! Geef je zegen om de 
kwellingen van honger en dorst te verzachten!” ([861]) 
 
Maar ook wordt een beroep op de alwetendheid van goden of godinnen gedaan ([475]; 
[580]; [869]), wordt gevraagd om mededogen ([619]; [713]), om reinigingen en zegeningen 
([475]; [676]; [680]; [697]; [713]; [746]; [832]; [869]; [889]), om hulp en steun in de strijd 
([659]), om het schenken van wijsheid ([525]), om bevrijd te worden van het leed ([889]), 
maar ook om praktische zaken zoals het oplossen van onenigheden ([619]) of het bieden 
van hulp bij het spannen van een boog ([758]): 
 
“Verlosser-lama, Yi dam en mKha gro, die dit gebied niet verlaten hebben, en precies boven 
onze hoofdkruin verblijven! Ik smeek jullie de zegen en het weten te geven.” ([475]); “In de 
oostelijke gYu lo bkod pa-hemel is Ma thugs rje sgrol dkar de levensgodin. Schenk ons vanaf 
deze smetteloze plaats de wijsheid.” ([525]); “De bovenste, wetende god, de blauwe hemel 
weet het.” ([580]); “Wetende god, zie naar beneden en toon je mededogen.” ([619]); “De on-
enigheden zullen door de mKha agro ma verholpen worden.” ([619]); “Het bovenste offerlied 
is bestemd voor gNam thel, de witte geitenbok. Gur dkar prijst met zijn daden de hemel. Het 
middelste offer is voor Bar thel, de bonte geitenbok! Laat mij, Gur ser, door mijn krijgsdaden 
zegevieren. Het onderste offer is voor Sa thel, de zwarte geitenbok! Laat Gur nag de leer 
grondvesten.” ([659]); “Haar hart is niet veraf, maar met ons. Laat het ons de zegen geven. 
Laat haar volmaaktheid, die niet veraf maar met ons is, uit barmhartigheid op ons neerzien.” 
([676]); “In Og men chos dbyings (Nirvana) bezit moeder Chos sku Yum chen de kracht van 
de zegen. … Vijf soorten van de sPrul sku mKha agro ma, geven jullie op de zuivere plaats 
van de vier richtingen de zegen aan degenen die jullie vereren.” ([680]; “Uit de vurige grond 
van mijn hart vraag ik de grote moeder Yum sGrol dkra, de levensgodin, verblijvend op de 
beste plaats in de oostelijke Po ta la: geef mij vanuit de hemel van je liefde de zegen.” 










in het westen de Pad ma mKha agro ma; in het noorden de Las kyi mKha agro ma; de vijf 
soorten mKha agro ma bDe chen lcam! Als jullie mededogen hebben, is het nu tijd op de door 
leed uitgeputte aBrug mo toe te zien. Als jullie kunnen zegenen, is het er nu de tijd voor.” 
([713]); “Vraag, van de grote god Thzangs pa tot aan de witte hemelgoden, hun ambrosia. 
Vraag aan hen reinigingen en zegeningen.” ([746]); “Toen riep hij de goden aan, opdat 
mThzal tham rin chen abar ba de boog zou spannen en de vijanden van de drie werelden zou 
bekeren.” ([758]); “De Yi dams en goden gaven hun zegen.” ([832]); “Vereer de scharen van 
de mKha agro ma-moeder. Schenk ons jullie zegen van de machtige woorden van de waar-
heid.” ([869]); “Verricht gebeden opdat het voortbestaan van de leer van de hoogste Boeddha 
niet ophoudt, maar doorwerkt. … Door de zegen van de hoogste Boeddha worden de levende 
wezens van het leed bevrijd. Door de zegen van de Yi dams worden de (geest)vermogens van 
de zoon met de leer verbonden.” ([889]) 
 
In de populaire religie worden de goden door de meeste Tibetanen als werkelijk bestaande 
bovennatuurlijke wezens opgevat. Naast deze alledaagse en veelal pragmatische benadering 
van goden als uiterlijke verschijningsvormen wordt er door sommigen een meer innerlijke 
betekenis aan de goden toegekend, een meer esoterische. Ook daar is al op gewezen. God-
delijke verschijningsvormen zouden symbool staan voor gebeurtenissen die in de meditatie 
ervaren kunnen worden, tekens van geestelijke voortgang en van hogere inzichten (§ 2.3.2). 
Daarbij kan bijvoorbeeld gedacht worden aan de toegankelijkheid van hogere sferen, aan 
sambhoga-kāya vormen als Amitāyus of de Medicijn-Boeddha of aan de rol die dharma-
pāla’s, yidams en de vijf dhyāni-boeddha’s vervullen in de meditatie. ‘Goden bestaan niet 
objectief, maar zijn door de eigen geest geschapen’, zegt Schick (2006, 12, 24). 
Mogelijk zijn sommige gebeurtenissen en liederen uit het epos (ook) in deze meditatie-
ve zin op te vatten. Tekstfragmenten uit De hellevaart van Gesar lijken daarvoor het meest 
in aanmerking te komen, maar erg inzichtelijk is dit overigens niet. Niet voor vergevorder-
de meditatiebeoefenaren, maar voor leken, wordt het pad naar verlossing, eventueel met 
hulp van Gesar als bodhisattva-krijger, immers geschetst. Het epos biedt ons meer een po-
pulair perspectief (Samuel 1994, 55). 
 
Tot slot van deze paragraaf een korte samenvatting van de vier afzonderlijke manuscripten 
uit Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar, nu echter mede geschetst tegen de 
aan het begin van deze paragraaf genoemde achtergronden. Hoewel de vier manuscripten 
qua inhoud en karakter aanzienlijk verschillen, bestaat er toch ook een zekere logische 
voortgang in de afzonderlijk beschreven gebeurtenissen uit de levensloop van Gesar: van 
zijn geboortegeschiedenis, via zijn menswording op aarde, zijn strijd voor het volk van 
Ling en zijn rol als weldoener voor de Tibetanen, naar de hemelvaart als afsluiting van zijn 
leven in het land van de mensen. 
 
Het eerste manuscript, De wonderbaarlijke geboortegeschiedenis van koning Gesar van 
Ling, is opgebouwd rond vier thema’s: de rol van de goden in de hemel, de geboorte van 
Gesar, zijn menswording op aarde en de onderwerping van de duivel in het noorden. 
Wanneer het hoogste stamhoofd van Ling – dat in de macht van de demonen is geraakt 










naar het rijk van de goden. Vervolgens wordt Don agrub, de jongste zoon van Brahmā, in 
de gedaante van een vogel naar de aarde gezonden om Ling te verkennen. Na terugkomst 
bij de goden laat hij weten dat – mocht hij naar het land van de mensen gestuurd worden 
om de vier demonen van de vier wereldrichtingen te onderwerpen – hij goed uitgerust wil 
worden met paard en bijzondere wapenuitrusting. Daarna sterft Don agrub. 
Ma agags, een koningsdochter, wil maar niet zwanger geraken van haar man, de zoon 
van het stamhoofd van een grote nomadenstam. Als zij vijftig is, gebeurt er echter een won-
der. De goden vervullen de hemel met licht; overal klinkt geluid. In stralend licht ziet Ma 
agags een godenzoon, vol kostbaarheden, met zijde versierd, en omgeven door hemelse 
feeën: het teken dat zij zwanger is geworden van een wonderkind. Wanneer zij uiteindelijk 
bevalt van een armzalig jongetje, doen zich wonderbaarlijke tekens voor. De aarde beeft. Er 
worden magische, mythische wezens geboren. Khro thung, die door de geboorte van het 
jongetje als kinderloze oom bij de stam in aanzien zal dalen, probeert hem in een hol weg te 
stoppen, maar dat mislukt omdat hij zich weet te bevrijden. De jongen, die zich aanvanke-
lijk sPangs chung noemt, wordt al snel door de bevolking van Ling als de wedergeboorte 
van een god beschouwd. Nadat hij op magische wijze aan een op het oog onmogelijke op-
dracht heeft voldaan, krijgt hij op jonge leeftijd de beeldschone aBrug mo als vrouw. Hij 
vertrekt met haar en vervolgens laat hij haar ‘zijn gouden schoonheid’ zien. 
In een droom wordt sPangs chung door een vergoddelijkte stammoeder opgeroepen de 
kwade, magische verschijningen die Ling bedreigen, te bestrijden. Door magische krachten 
vernietigt hij de vijandelijke geesten en demonen. sPangs chung wordt nu als koning Gesar 
vereerd. Ye bza, dienares van Gesar, wordt door de duivel ontvoerd op een moment dat 
aBrug mo en Gesar in het oostelijk grensgebied zijn. In een droom wordt Gesar verteld dat 
hij de duivel in het noorden moet onderwerpen. aBrug mo wil niet dat hij weggaat maar uit-
eindelijk vertrekt Gesar toch, met zijn bijzondere wapenuitrusting die hij van de hemelin-
gen kreeg. Na enige tijd komt Gesar in het noorden bij een ijzeren stad en door de zuster 
van de duivel, A stag lha mo, wordt hij binnengelaten. Zij wijst hem de weg naar het dui-
velsland. Met hulp van Ye bza vernietigt hij de levensfetisjen van de duivel en tenslotte 
doodt hij de duivel met zijn zwaard. 
‘Een mythe is een heilige vertelling die verklaart hoe de wereld en de mens hun heden-
daagse gedaante hebben gekregen’, schreef Alain Dundes (§ 1.4). Van de vier manuscripten 
van Hermanns is De wonderbaarlijke geboortegeschiedenis van koning Gesar van Ling het 
sterkst mythisch georiënteerd. Het verhaal is op te vatten als een soort oorsprongsmythe 
van de heersers van Ling. Hermanns merkt op dat de mythen uit dit manuscript een Oud-
tibetaanse, voorboeddhistische stijl hebben ([371]). Mythische wezens, wonderbaarlijke 
gedaanteveranderingen, de magische uitrusting die Gesar van de hemelingen ontving en 
merkwaardige natuurverschijnselen maken deel uit van dat mythische karakter. Daarnaast is 
vooral een pragmatische dimensie in de vorm van voorspellende dromen en het concept van 
de bla in het verhaal aanwezig. De door geesten, demonen en duivels in chaos geraakte 
wereld wordt door de geboorte van Gesar en de door hem volbrachte daden in zekere zin 
vernieuwd. 
De strijd tussen Hor en Ling beschrijft de gewelddadige strijd die wordt uitgevochten 










speelt hij op de achtergrond zijn rol. Door een drankje dat hem door Ye bza is voorgescho-
teld, is hij zijn geheugen kwijtgeraakt en pas vele jaren later herkrijgt hij dat. Ondertussen 
wordt aBrug mo, die door Gesars afwezigheid ‘als een weduwe is’, inzet van een heftige 
strijd tussen Ling en Hor. Wraak en wederwraak en woeste veldslagen tussen de elkaar be-
strijdende legers vinden dramatische hoogtepunten in beschrijvingen van de dood van enke-
le van Lings helden, waaronder de pas dertienjarige sNang ngu en rGya thza, de halfbroer 
van Gesar. Het definitieve einde van de strijd – de vernietiging van Hor – is niet meer be-
schreven in dit manuscript. Het verhaal kan op een ander niveau gelezen worden als een 
strijd tussen het boeddhisme, vertegenwoordigd door Ling, en de vijandelijke Bon-religie 
van Hor. Volgens Hermanns ontbreekt ook in dit manuscript de boeddhistische invloed. De 
Oudtibetaanse opvatting die zich richt tegen de Bon-tovenaars staat naar zijn idee in dit 
verhaal voorop ([372]). 
Naast enkele wonderlijke mythische gebeurtenissen die zich ook in dit manuscript voor-
doen – zoals sprekende vogels, wonderbaarlijke ontsnappingen aan de vijand, gedaantever-
anderingen en bovenmenselijke vermogens – kent De strijd tussen Hor en Ling vooral een 
sterk pragmatische dimensie. Het aanroepen en vereren van (lokale) goden en geesten, het 
geven van offeranden aan die goden, voorspellingen door astrologische duidingen of door 
middel van het gooien van kiezelstenen of dobbelstenen, het geloof in het bestaan van de 
bla, voorspellende dromen, waarzeggerij: dat alles vinden we terug, zowel bij de krijgers 
van Ling als van Hor. 
In De hellevaart van Gesar wordt verteld hoe Gesar naar de hel afreist om zijn geliefde 
A stag lha mo te redden. Het verhaal begint met het vertrek van Gesar naar China om dat 
land te onderwerpen. A stag lha mo, een van Gesars echtgenoten en de zuster van de koning 
van de demonen uit het noorden, sterft tijdens zijn afwezigheid. Zij komt bij de hellerechter 
van de onderwereld. Als Gesar dat bij zijn terugkomst verneemt, dringt hij door tot gShin 
rje, de heerser van de hel, de Heer van de Dood. Gesar dwingt hem zijn echtgenote te laten 
gaan. Hij bevrijdt A stag lha mo en leidt haar door alle regionen van de hel, tot hij haar ten-
slotte naar de hemelse velden kan sturen om haar zo naar totale bevrijding te voeren. In de-
ze episode van het Gesar-verhaal worden surrealistische boeddhistische voorstellingen van 
de hel geschilderd. Zo ondergaan monniken en lama’s van de Geelkappen hevige folterin-
gen en kwellingen voor hun immorele vergrijpen op aarde. Ook nonnen ondergaan vreselij-
ke pijnen, vooral voor abortussen en het doden van nieuwgeborenen. Deze ideeënwereld is 
volgens Hermanns de Oudtibetaanse voorstellingen vreemd; ze gaat terug op de invloed 
van het Tibetaans boeddhisme. Naar boeddhistische opvatting zijn het de verlossingsbodhi-
sattva’s die de verdoemden uit de hel moeten redden. In De hellevaart van Gesar valt deze 
opgave echter de held Gesar toe. Gesar maakt een mededogende bodhisattva overbodig 
([372]). Hij vervult zelf die rol. 
Door het herhaaldelijk benadrukken van de drijvende kracht van karma bezit deze tekst 
in hoge mate een op karma gerichte oriëntatie. De ‘ideologie van verdienste’ geeft de weg 
aan om uit de kringloop van wedergeboorten te ontsnappen. De vertikale, heilige wereld uit 
de boeddhistische sāhasra- en asaṅkhyeya-kosmologieën is prominent aanwezig. Niet al-
leen in de plastische beschrijvingen van de verschrikkingen die de verdoemden in de hellen 











In het laatste manuscript, De hemelvaart van Gesar, neemt Gesar afscheid van zijn 
volk. Zijn opdracht van de goden – de mensen op aarde van het geweld van demonen en 
van het kwaad bevrijden om vrede en geluk te verzekeren – is voltooid. Na zijn levensge-
schiedenis aan het volk van Ling verteld te hebben, keert hij samen met zijn beide vrouwen 
terug naar het land van de goden in de hemel. Zijn nagedachtenis moet levend gehouden 
worden onder het volk van Ling en de hoop bestaat dat hij eens uit Shambhala zal terug-
keren wanneer zijn hulp en steun weer nodig zijn. Ook dit manuscript kent een sterk boed-
dhistische invloed ([941-942 (noot 21]).270 
Hoewel het in dit manuscript in eerste instantie gaat om de gebeurtenissen van Gesar op 
aarde en de herinneringen daaraan, is op de achtergrond de vertikale wereld – de hemel – 
duidelijk aanwezig. Boeddha’s, bodhisattva’s, goden, ḍākinī’s en dharmapāla’s komen uit 
de hemel naderbij wanneer Gesar afscheid neemt. Gesar houdt zijn volk voor dat door de 
zegen van de Boeddha de levende wezens van hun leed bevrijd kunnen worden. Wanneer 
Gesar opstijgt naar de hemel doen zich mythische gebeurtenissen voor: goden en feeën vul-
len de hemel met baldakijnen, overwinningsvaandels en andere eerbewijzen, in het lucht-
ruim licht het regenbooglicht op en een bloemenregen daalt op de aarde neer. 
 
En zo komt er een einde aan de mythische verhalen rondom Gesar, die in het epos meer als 
lama dan als koning verschijnt (Samuel 2005, 182), ‘een geschikte held voor een samenle-
ving waar sjamanistische religie en boeddhisme een wederzijdse aanpassing bereikten door 
een transformatie waarbij elk de kenmerken en aard van de ander aannam’ (183). 
 
§ 15.6 Tot slot: een metaperspectief 
 
In de voorgaande hoofdstukken en paragrafen hebben we aan de hand van uitgebreide tekst-
fragmenten gezien dat een veelheid aan godheden uit het Tibetaanse pantheon in het epos 
voorkomt. Afzonderlijke categorieën, zoals boeddha’s, bodhisattva’s, hemelse goden, yi-
dams en dharmapāla’s, werden besproken. De kwestie die in deze laatste paragraaf centraal 
zal staan is de vraag hoe we vanuit een metaperspectief de relatie van de mens met de (go-
den)wereld uit het epos kunnen bezien. We maken daartoe eerst een zijsprongetje naar 
Thailand om vervolgens terug te keren naar de wereld in het Gesar-epos. 
 
De Nederlandse antropoloog Niels Mulder heeft in een studie getiteld Inside Thai Society: 
Interpretations of Everday Life een analyse gegeven van aspecten van de Thaise maat-
schappij. Het Thaise leven van alledag wordt volgens Mulder bepaald door een tweetal ba-
sisprincipes: khuna (‘moral goodness’) en decha (‘power’). Door middel van deze begrip-
pen schetst hij een cultuurspecifiek model waarmee de Thaise leefwereld van menselijke 
ideeën en handelingen begrepen kan worden (Mulder 1996, 41-60). De essentiële karakte-
ristieken van khuna en decha zijn volgens Mulder weliswaar elkaars tegenpolen, maar de 
                                                 
270 In de inleiding van Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar merkt Hermanns echter op ([373]): 
“Das ist der Inhalt des vierten Teiles, der gleichfalls keinen lamaistischen Einfluß aufweist.” Gezien het karakter 










concepten vermengen zich en vullen elkaar ook wederzijds aan. Ze vormen als het ware een 
continuüm. Beide zijn nodig in het leven en beide behoren tot de alledaagse ervaring. De 
kunst is om met beide om te gaan (49). 
Khuna wordt bijvoorbeeld gevonden in de houding van een moeder ten opzichte van 
haar kinderen, in de aarde als bron voor ons menselijk bestaan, in een leraar die kennis en 
wijsheid uit- en overdraagt aan zijn leerlingen en in het boeddhisme dat geen bovennatuur-
lijke manifestatie van goedheid is maar meer een ‘pad’ dat kan leiden naar bevrijding van 
het lijden en de kringloop van wedergeboorten. Kwaliteiten van de Boeddha, zoals pure 
deugd, puur mededogen en wijsheid, staan symbool voor het uiterste van khuna (Mulder 
1996, 49-52). De andere zijde van het spectrum wordt ingenomen door decha, ‘power’, 
bovennatuurlijke krachten. Het uiterste van deze krachten, ultieme chaos, wordt gesymboli-
seerd door geesten met kwaliteiten als grilligheid en immoraliteit, waarbij dood de grootste 
wanorde vormt (57). Het gedrag van deze onheilspellende geesten is onvoorspelbaar en is 
in essentie kwaadaardig. Deze geesten zorgen voor ziekten, dood, verwoesting en angst. 
Hoewel ze soms door middel van tegenkrachten beïnvloedbaar zijn, zijn ze toch grotendeels 
oncontroleerbaar (47). De mens moet maar het beste hopen en is in feite letterlijk ‘aan de 
goden overgeleverd’. Er is echter nog een ander aspect van decha, namelijk saksit power: 
een door goden en geesten uitgeoefende kracht, amoreel van aard, die meestal slechts een 
beperkte werking heeft binnen bepaalde (fysieke) grenzen, zoals bijvoorbeeld in huis of in 
de directe leefomgeving. Met name voor goden en geesten uit deze laatste categorie moet 
respect betoond worden. Onachtzaamheid en niet-respectvol gedrag zullen de toorn van 
deze goden opwekken. Indien ze echter respectvol benaderd worden, wanneer ze aanbeden 
worden en wanneer voor hen geofferd wordt, kunnen ze gunstig gestemd worden en be-
scherming bieden. Door de juiste rituelen uit te voeren en de juiste woorden uit te spreken, 
wordt het gedrag van deze goden betrouwbaar en voorspelbaar (42-47). ‘Voor wat, hoort 
wat’: deze goden zijn beïnvloedbaar, in zekere zin zelfs manipuleerbaar. 
Niet alleen heilige objecten (zoals Boeddha-beelden, stupa’s en tempels), mantra’s, 
geesten en goden bezitten saksit, ook in bijzondere manifestaties van de natuur (zoals bij-
voorbeeld witte olifanten) en in de positie van de koning, ja in feite in alles wat mysterieuze 
kwaliteiten heeft, vinden we volgens Mulder saksit power terug (42-43).  
De vervlechting van de werelden van khuna en decha wordt belichaamd in de verwach-
tingen over het gedrag dat de ‘goede leider’ (de vader, het stamhoofd, de oudere of de 
thammaraja – de rechtvaardige koning) ten toon moet spreiden. Hij wordt geacht in beide 
rijken van khuna en decha zijn weg te kennen en personifieert, naast mannelijkheid, goed-
heid en betrouwbaarheid (53).  
We zullen zien dat elementen uit het khuna-decha model van Mulders benadering van 
de Thaise maatschappij in het Gesar-epos terug te vinden zijn. Maar alvorens dat te conclu-
deren keren we eerst terug naar de wereld van het Gesar-epos en wordt ingegaan op de 
vraag hoe we in metaperspectief de Tibetaanse godenwereld kunnen bezien. 
 
Samuel (1993, 166-167) deelt in Civilized Shamans: Buddhism in Tibetan Societies de go-
den en geesten uit de ‘rituele kosmos’ in een viertal categorieën in (waarbij volgens hem 










• de tantrische yidams, beschermers en andere bijkomstige godheden: een groep krachti-
ge symbolische entiteiten waarvan sommige belangrijk zijn binnen de populaire religie 
en andere beperkt blijven tot een context van monastieke en yogabeoefeningen; 
• de goden van de boeddhistische hemelen, die in de meeste contexten van beperkt be-
lang zijn, maar die enige beschermgoden van religieuze orden bevatten; 
• de ‘goden van deze wereld’: lokale goden van bergen, meren en van andere bijzondere 
geografische kenmerken; 
• kwaadaardige geesten die een schadelijke uitwerking hebben op menselijke wezens en 
die samen met kwaadaardige menselijke wezens of voormalige menselijke wezens als 
heksen, geesten, enzovoort geclassificeerd kunnen worden. 
 
Alle bovengenoemde categorieën zijn we ruimschoots in het Gesar-epos tegengekomen: 
tantrische yidams (onder andere § 15.4.3), dharmapāla’s (hoofdstuk 6) en andere (persoon-
lijke) beschermgodheden (onder andere hoofdstuk 11 en 12); Indra en Brahmā als voorbeel-
den van goden van de boeddhistische hemelen (hoofdstuk 4); wereldlijke goden (onder an-
dere hoofdstuk 9 en 10), berggoden (hoofdstuk 10) en lucht- en watergeesten (hoofdstuk 8); 
kwaadaardige geesten als de srin (hoofdstuk 12), de duivel uit het noorden en – althans in 
de ogen van de strijders van Ling – de Thel-goden van de vijandelijke Horpa’s (onder ande-
re hoofdstuk 14). Daarnaast is in § 15.5 ingegaan op de vraag hoe boeddha’s, goden en 
geesten door de personages uit het epos benaderd worden, waarom de godenwereld gunstig 
gestemd moet worden en op welke wijzen dat kan plaatsvinden. 
 
Wanneer we nu bovenstaande indeling van Samuel naast het khuna-decha model van Mul-
der plaatsen, kunnen we – wanneer we de nadruk leggen op de meer religieuze aspecten – 
treffende overeenkomsten constateren. De door Samuel aangegeven onderverdeling van go-
den en geesten heeft duidelijke parallellen met de wereld van khuna en decha. Voorzichtig-
heid is echter geboden: Tibet is immers geen Thailand en hun maatschappijen verschillen 
duidelijk in hun culturele en religieuze uitingen, zoals ook Samuel ons laat weten: ‘Hoewel 
het boeddhisme in Tibet uiteindelijk hetzelfde doel heeft als het boeddhisme in andere 
Aziatische maatschappijen kent het zijn eigen specifieke aard en opereert het binnen een 
totaal verschillende sociale context. Het moet in zijn eigen termen begrepen worden.’ (Sa-
muel 1993, 4). Desalniettemin kunnen we elementen die Mulder in zijn benadering van de 
Thaise maatschappij heeft aangegeven ook in het Gesar-epos terugvinden.  
In het epos vormen de Boeddha’s (de ādi-boeddha’s, Śākyamuni, Amitābha) en bodhi-
sattva’s (Avalokiteśvara, Mañjuśrī, Vajrapāni, Tārā) de symbolen van uitersten van morele 
goedheid (khuna). Samen met yidams en dharmapāla’s (de eerste door Samuel genoemde 
categorie) en met (in mindere mate) goden van de boeddhistische hemelen, zoals Indra en 
Brahmā, kunnen ze ons beschermen, zijn ze behulpzaam op het pad naar bevrijding of zijn 
ze tot steun bij het bereiken van een betere wedergeboorte. Hoewel menselijke wezens een 
min of meer actieve rol in het contact vervullen, bijvoorbeeld door het uitvoeren van ritu-
elen, zijn zij toch over het geheel genomen meer de ‘ontvangende partij’. Het zijn de Boed-
dha’s, enzovoort, die in het epos als ‘gevende partij’ hun krachten tonen. 














Schematisch overzicht van aspecten van de Tibetaanse godenwereld in het Gesar-epos 
(naar Mulder 1996 en Samuel 1993). 
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(decha), waarvan de duivel uit het noorden en de demonen die zich in de bardo aan ons 
voordoen de destructiefste symbolen vertegenwoordigen. Zij hebben niets goeds te bieden. 
Daarnaast vormen de krijgers van Hor als aanhangers van de Bon-religie, althans gezien 
vanuit het boeddhistisch perspectief van de bewoners van Ling, een macht waartegen ge-
streden moet worden.  
In het tussengebied vinden we de lokale goden, zoals de berggoden, de lucht- en water-
geesten en de persoonlijke beschermgoden. Worden ze gunstig gestemd, dan laten ze hun 
goedaardige zijde zien en bieden ze bescherming. Wanneer dit echter niet gebeurt, dan 
komt hun kwaadaardige karakter naar voren en zullen ze zich tegen ons keren. 
Tussen uiterste morele goedheid en destructieve krachten staan onder andere de lama’s, 
bij uitstek door het uitvoeren van de juiste rituelen de bemiddelaars tussen goden- en men-
senwereld. Maar bovenal is daar de bodhisattva-krijger Gesar. Hij kent de weg in de rijken 
van khuna en decha. Door zijn goddelijke afkomst is hij vertrouwd met het godenrijk en in 
staat het boeddhisme onder de mensen te verspreiden, anderzijds bedwingt hij vijandige 
krachten en weet hij verdoemden uit de verschrikkingen in de hel weg te leiden. In boven-, 
midden- en benedenwereld is hij de dharmarāja, de koning die hoop en vertrouwen biedt op 
een toekomst met vrede en geluk. 
Zo zien we dat ook in een aantal aspecten van de Tibetaanse kosmische beleving een 
continuüm te ontdekken valt, net als in het khuna-decha model van Mulder (in het kort met 
trefwoorden weergegeven in nevenstaand overzicht).  
Van zuiverheid tot chaos, van Boeddha tot duivel, van boeddhisme tot magie. Het men-
selijk handelen zoals dat uit het Gesar-epos naar voren komt, schetst ons een breed perspec-
tief van mogelijkheden om de ons omringende kosmos te benaderen om het leven leefbaar 
te maken: van het nemen van toevlucht tot de Boeddha tot het manipuleren van de goden 
om hen gunstig te stemmen. Maar niet voor niets bestaat bij veel Tibetanen de hoop dat 
Gesar eens zal terugkeren wanneer in moeilijke tijden zijn hulp en steun weer nodig zijn. 
 
Tot zover dit metaperspectief op boeddha’s, goden en demonen uit Das National-Epos der 
Tibeter gLing König Ge sar. De cirkel wordt gesloten. Misschien in andere bewoordingen, 
met andere accenten, echter steeds weer zal het verhaal van koning Gesar worden verteld, 
wat er ook gebeurt (Zhambei Gyaltsho 2001, 293): 
 
“Even if one day // A wild, racing horse could change into a withered tree, // A herd 
of spotless sheep could change into a rock, // A mighty snow mountain disappear 
without a trace, // If streams and rivers should cease to flow, // If the stars in the 
heaven should lose their twinkle, // Even if the sun would not rise in the morning, // 
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“Dit levende geloof van de mensen, dat niet in boeken, maar in alle harten woont, is 
belangrijk als men zich met religie bezighoudt. De literatuur heeft daarbij slechts de 
taak de uiterlijke vorm van de geloofde en ondervonden ideeën te bewaren. Deze 
literaire werken verdienen geen belangstelling omdat ze oud zijn, maar omdat wij er 
het levende hart van de mens in heel zijn oneindige verscheidenheid in kunnen 
ontmoeten. En in deze ontmoeting leren wij onszelf opnieuw te zien.” 
 












Matthias Hermanns’ studie over het epos van Gesar van Ling – Das National-Epos der Ti-
beter gLing König Ge sar – vormt een omvangrijk geheel. Naast een algemene inleiding 
van zo’n driehonderdvijftig pagina’s over de culturele achtergrond van het epos, beslaat de 
inhoud van het epos in de vier door Hermanns vertaalde manuscripten samen met de eind-
noten een kleine zeshonderd pagina’s. Een groot aantal personages en gebeurtenissen ko-
men in de mythologische verhalen van het epos voor. Verhalen die bovendien veelal voor-
zien zijn van uitgebreide details, metaforische en symbolische betekenissen. Het epos 
schetst ons zo weliswaar een prachtig beeld van de Tibetaanse leefwereld waarin het epos 
van Gesar van Ling zich afspeelt, maar tegelijkertijd bestaat het gevaar dat door de com-
plexiteit van de vele voorvallen die zich in het epos voordoen, de doorgaande verhaallijn 
niet meer te volgen is. Om dit probleem te voorkomen is deze appendix in dit proefschrift 
opgenomen. 
De appendix biedt een doorlopende vertelling van de belangrijkste gebeurtenissen uit de 
vier manuscripten – achtereenvolgens getiteld De wonderbaarlijke geboortegeschiedenis 
van koning Gesar van Ling, De strijd tussen Hor en Ling, De hellevaart van Gesar en De 
hemelvaart van Gesar. Een aantal tekstgedeelten is daarbij letterlijk vertaald, andere frag-
menten zijn geparafraseerd, echter steeds met weglating van details die voor de voortgang 
van het verhaal van minder of geen betekenis zijn. Het belang van de continuïteit in de ver-
halen is het voornaamste criterium geweest voor de daarbij gemaakte keuzen. Door wegla-
ting van afleidende bijzonderheden is de mogelijkheid ontstaan een idee te krijgen in welke 
context gebeurtenissen uit de in de hoofdstukken 2 tot en met 15 van dit proefschrift be-
sproken tekstfragmenten zich afspelen. 
Door middel van getallen tussen vierkante haken is steeds aangegeven op welke pagi-
na’s uit Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar de vertaalde of geparafraseerde 






































1 De wonderbaarlijke geboortegeschiedenis van koning Gesar van Ling 
 
1.1 In het land van de goden 
 
[415] Lang geleden, toen alle mannen en vrouwen van de stammen van Ling in de macht 
van de demonen271 geraakt waren, ontving A khu Jag dpon khral rgan, het hoogste stam-
hoofd, in zijn slaap een voorspelling van A ne gung sman rgyal mo, een beroemde stam-
moeder: “Kom naar het rijk van de goden. Onder de vier roemrijke zonen van de grote god 
Thzangs pa dkar po272 en zijn vrouw aBum skyong is er één in staat om alle stammen van 
Ling te redden.” Daarop ging A khu273 naar het godenrijk en vroeg Thzangs pa een van zijn 
zonen als wedergeboorte naar de aarde te sturen. Het lot viel op de jongste zoon Don agrub 
(dkar po), de ‘voleindigde beschermer’, om de vier demonen van de vier wereldrichtingen 
in het land van de mensen te onderwerpen, de hoogmoedigen te onderdrukken, de nederi-
gen te beschermen en een stamhoofd van de zwartharigen te zijn. Don agrub veranderde 
zich in een kleurrijke vogel met vier ijzeren klauwen en ogen van agaat en vertrok naar het 
middenland Ling om de zaak te verkennen. 
[416-417] Eenmaal in Ling aangekomen ging de vogel op de tent van A khu Khro thung 
stag zitten. Deze zag in de komst van de vogel een slecht voorteken. Voordat hij de vogel 
met een pijl neer kon schieten, vloog deze echter weg naar de tent van Seng stag lder bu. 
Seng stag zag hier gunstige voortekenen in. Hij bracht offers. De vogel vloog daarop terug 
naar het rijk van de goden. “Als ik naar het land van de mensen gestuurd zal worden, wil ik 
met paard, pantser, helm, zwaard, pijlkoker en overige wapens goed uitgerust zijn. Ook 
moet ik geschikte metgezellen krijgen. Als aan alle voorwaarden voldaan wordt, zal ik gaan 
om de vier vijanden van de vier richtingen te onderdrukken”, zo luidde de boodschap van 
Don agrub. Na dit gezegd te hebben, stierf hij. 
 
1.2 De geboorte 
 
[418] Thag bral, stamhoofd van een grote nomadenstam, en zijn vrouw rNa adzin rgyal mo 
hebben vijf zonen: de oudste is Seng thang ra skyes, daarna komen rKa le sgom chung, 
Khro thung stag, rTzi sku stag en sPang zan stag. Seng thang ra skyes heeft een goed ver-
stand en is deugdzaam van aard. rKa le sgom chung is handig, sterk en heeft een verachte-
lijk karakter. Khro thung stag is bang, hartstochtelijk en niet erg nobel. De andere twee zijn 
ziekelijk. Vader Thag bral wil om problemen te voorkomen elke zoon zijn erfdeel aan paar-
den, runderen en schapen geven. 
Ma agags thza, dochter van koning Gongs pa, is de beste huwelijkspartner in Ling. Ze 
is mededogend, heeft een sterk geloof en is erg bekwaam in het verzamelen van verdien-
                                                 
271 Het Tibetaanse idee van een demon verschilt van het bij ons gangbare. Demonen zijn geen helbewoners die 
soms ‘ontsnappen’ om menselijke wezens te verleiden of om hen kwaad te bezorgen. Dat wat een menselijk wezen 
een demon maakt, is (zo denken de Tibetanen) zijn door en door kwade natuur. Zo’n verderfelijk individu kan 
bestaan als mens, dier, geest, fee, faun, halfgod of in een willekeurig andere gedaante die overal (met uitzondering 
van het Paradijs) kan voorkomen (David-Néel en Lama Yongden 1933, 29-30; [901 (noot 69)]). 
272 Brahmā, het hoogste wezen (§ 4.3). 










sten. Seng thang ra skyes trouwt met haar. Als zij hem geen zoon baart, neemt hij ook dKar 
thig ma en Nag thig sman, de twee zusters van Ma agags thza, als vrouw. Ook zij baren 
echter geen zoon. Wanneer Ma agags thza, inmiddels vijftig jaar oud, de jakkoeien aan het 
melken is, gebeurt er een wonder. De goden vervullen de hemel met licht, overal klinkt ge-
luid. In stralend licht ziet Ma agags een godenzoon, vol kostbaarheden, met zijde versierd 
en omgeven door hemelse feeën. Zij valt bewusteloos ter aarde en wordt zwanger van een 
wonderkind. Offers aan en gebeden tot de goden zijn op wonderbaarlijke wijze verhoord. 
[419] Als Nag thig sman van haar oudere zuster hoort wat er zich heeft voorgedaan, is 
zij bang geen invloed meer te hebben op haar echtgenoot en op haar zuster. Als een goden-
zoon geboren wordt, is zij zelfs van voedsel en kleding niet meer zeker. Ma agags mag 
daarom geen zoon krijgen, en mocht er wel een komen dan moet er voor gezorgd worden 
dat hij krankzinnig is. Zij vraagt zich af hoe ze dat voor elkaar kan krijgen. Ondertussen 
schaamt Ma agags zich dat zij op hoge leeftijd een kind zal krijgen. De vader vindt echter 
dat aan alle mannen van Ling bekend gemaakt moet worden dat een zoon geboren zal wor-
den. Op aanraden van Nag thig sman gaan de mannen op jacht om een wilde jak te doden 
om daarna een feestmaal te kunnen aanrichten. 
[420] Terwijl de voorbereidingen voor het feest in volle gang zijn, verschijnt A khu 
Khro thung stag. Na thig sman ziet haar kansen liggen om Khro thung tegen haar oudere 
zuster op te zetten: niet alleen zij, maar ook Khro thung zal door de geboorte nadeel onder-
vinden.274 Hij laat zich daar echter niet toe verleiden, hij is slechts gekomen om alle man-
nen van Ling voor het feest te roepen. Khro thung keert daarop terug. 
Ondertussen heeft de jaloerse Nag thig sman haar zus Ma agags een verdovend middel-
tje gegeven waardoor haar zinnen verward raken en het lijkt of zij bezeten is. Nag thig 
sman wil zo de schijn wekken dat zij zwanger is gemaakt door een demon en dat het kind 
niet van haar man kan zijn. Als Khro thung Seng thang tegenkomt, vertelt hij hem dat hij 
vernomen heeft dat zijn vrouw vreemde dingen doet en dat zij gek lijkt te zijn. 
[421] Terwijl Nag thig sman zich naar het feest begeeft en Seng thang ontmoet, blijft 
dKar thig sman bij haar zuster Ma agags achter. Seng thang ziet in de komst van Nag thig 
sman, alleen en zonder zijn vrouw Ma agags, en in de woorden van Khro thung een reden 
terug te gaan om zelf bij zijn vrouw te kijken. Bij zijn terugkomst ziet hij dat alle gesproken 
woorden waar zijn. Als een varken dat een klap op de neus krijgt, zakt Ma agags bewuste-
loos in elkaar. Seng thang is overtuigd van haar bezetenheid en loochent dat hij de vader 
van haar kind is. Nadat Khro thung haar met water besprenkeld heeft, komt zij weer tot 
zinnen. Ma agags wordt verstoten en wordt om in haar noodzakelijke levensonderhoud te 
kunnen voorzien met een kleine tent, een tienjarige merrie, een jakkoe, een schaap en een 
hond weggestuurd naar een gebied op drie pijlschoten afstand, zover als het oog kan zien. 
[422] Ook dKar thig sman is zwanger. Nadat zij bevallen is van haar zoon rGya rthza 
zhal dkar die een maand eerder geboren wordt dan Gesar, vraagt Ma agags zich vertwijfeld 
af hoe het haar zal vergaan. Zij voelt zich door de handelwijze van Seng thang, Khro thung 
en Nag thig sman ongelukkig in lichaam en geest. dKar thig sman troost haar en moedigt 
                                                 
274 De zoon van een jongere broer staat hoger in aanzien dan zijn kinderloze oudere oom. De zoon van Khro thung, 
en daardoor Khro thung zelf, zal door de geboorte van een zoon van Seng thang ra skyes dus in aanzien dalen 










haar aan in haar eigen levensonderhoud te voorzien. Door de verkoop van hout en groenten 
aan de ravijn- en dalbewoners van Ling lukt het Ma agags zichzelf van voedsel en kleding 
te voorzien. Op een dag, op weg om hout te halen, valt zij in donker struikgewas neer. 
Denkend aan vroeger moet zij van zielsverdriet huilen. In haar schoot zingt een klein kind 
een lied om haar te bemoedigen en om zijn naderende komst aan te kondigen: “Denk daar-
aan en ga naar huis terug.” 
[423-424] In het water-slang-jaar viel op een dag veel sneeuw. Toen aGags thza’s zoon 
geboren werd, beefde de aarde. In de avondschemering werden magische, mythische we-
zens geboren: een zwarte slang van meer dan zes meter lang, een geelgouden man, een man 
van turkooisachtig blauw, een ijzeren vogel, een man met ‘een knappe, schrandere kop’ en 
een rode hond. Als laatste kwam een soort embryonaalzak tevoorschijn. Uitgeput zakte 
aGags thza in elkaar. Op dezelfde avond wierp een merrie een veulen, ook werden een jak-
kalf, een lam en een hond geboren. 
In de ochtendschemering ziet dKar thig sman een schitterende zonnestraal over de vel-
den. Zij gaat op weg naar de tent van aGags thza en treft haar slapend aan. “Sta op, er is 
een zoon geboren. Toen hij geboren werd, waren er eenentwintig slechte voortekenen. Deze 
plaats is een doelwit van magische personen. De embryonaalzak moet doorboord worden.” 
Nu had aGags thza onderweg een pijl met bijzondere magische krachten gevonden en met 
deze pijl doorboort zij de ronde zak. Daarin zit een kind, geen mensenkind maar een goden-
zoon. De rechterduim is gestrekt. Hij verheft zich en zegt: “Ik zal het stamhoofd van de 
zwartkoppen275 zijn, de hoognekkigen276 zal ik onderdrukken.” dKar thig sman brengt een 
kopje gesmolten boter voor moeder en zoon en gaat naar huis terug. 
[424-425] Onderweg komt dKar thig sman Khro thung tegen die juist op weg is naar 
aGags thza. Hij heeft slechte voortekenen gezien en hij vraagt of zij een zoon gekregen 
heeft. Zij antwoordt dat hij niet moet gaan, aGags thza is haar kind aan het voeden. Of het 
kind een jongen of een meisje is, weet zij niet, wel dat het een armzalig kind is. Khro thung 
gaat de tent van aGags thza binnen en wat hij ziet lijkt wel een wanstaltig stuk speelgoed 
met de gifstekel van een schorpioen. Hij brengt het kind naar een uitgegraven hol dat van 
binnen doornen heeft. Hij legt het kind erop, in zijn vier ledematen slaat hij vier spijkers, op 
de hartkuil steekt hij een geheimzinnig vuur aan, op zijn hoofd drukt hij een rotsblok en 
tenslotte verstopt Khro thung de opening van de kuil. Daarna gaat hij weg. 
Als alles veilig is, verheft het jongetje zich, baant zich een weg naar buiten, bevrijdt 
zich en komt bij de tent van aGags thza. Als een achtjarige vroegrijpe jongen zingt hij een 
lied: “Mijn naam zal Thegs pa’i rta lam, ‘het wezen van een rijpaard’, zijn. Khro thungs 
slechte daden zijn goede voortekenen geworden: de vijanden zullen als doornen onderdrukt 
worden, de vier vijanden van de vier richtingen worden onderworpen, de waarheid zal als 
vonkende vuurtongen zijn.” Als het lelijke kind in een grasrijk dal gaat zitten, komen alle 
berg- en dalbewoners van Ling toelopen. Zijn moeder spreekt een toverformule over haar 
zoon uit waarop Thegs pa’i rta lam voor haar een jak en een schaap steelt. Vervolgens 
doodt hij nog een wilde jak als voedsel voor zijn moeder. Alle A khu zeggen: “Onze nako-
meling is geen mens, hij is de wedergeboorte van een god; van welke, weten we nog niet.” 
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1.3 De kameraden 
 
[426-429] Als Thegs pa’i rta lam de wilde jak gedood heeft, roept zijn moeder alle A khu 
bijeen, die zich natuurlijk afvragen wat deze uitnodiging te betekenen heeft. 
Het stamhoofd gaat met vijfhonderd kameraden op weg. sPangs chung277 komt hen te-
gemoet; ze worden met enorme hoeveelheden vlees en drank onthaald. sPangs chung 
spreekt hen toe en verlangt erkenning van zijn verstoten moeder en haar vogelvrij verklaar-
de zoon. Hij eist hun erfdeel op, vijfhonderd paarden en vijfhonderd schapen, en voor zich-
zelf de waardigheid als stamhoofd. Khro thung belooft hem van alles: de hoge grasberg in 
het dal, de brug bij de uitgang van het dal, het meer in het midden van het dal, de grote 
trommel278 en de rook. sPangs chung antwoordt nu dat alle mensen van Ling, in de bergen 
en op de vlakten, zover als de rook van een vuur zich verspreidt, aan hem onderworpen 
zijn. sPangs chung snelt door de gebieden van Ling, zingt de herders toe: “Ik ben de zoon 
van aGags thza lha mo”, en somt op wat aan hem gegeven is. Als zij hem het gebruik van 
de weidegronden en het water willen beletten, slingert hij een steen weg. Op de grensvlak-
ten wervelt de rook op, uit de rotsberg lekken de vlammen omhoog, dieren worden ver-
blind. Iedereen is bang. Alle mannen van Ling komen en geven kostbaar gras en water aan 
sPangs chung; zijn rechten worden niet meer aangetast. Tenslotte keert hij terug. 
In een mooi dal wonen sTon po skya lo en A skyid. Zij hebben drie dochters: sKya lo 
aBrug mo, gSer lo en Dung lo. Over twee dagen zullen zij uitgehuwelijkt worden aan de 
koningen van sTag gzigs nor, Bha nda Hor en Gu gul gyu.279 De drie bruiden gaan op weg 
en treffen bij de brug aan het einde van het dal sPangs chung. Deze heeft zich door magi-
sche krachten veranderd in een armoedige man, vol met luizen. Hij bedelt om voedsel en hij 
krijgt wat van hun proviand dat zij bij zich hebben. De zusters willen over de brug verder 
trekken, maar volgens sPangs chung is die niet geschikt en moeten zij door de rivier wa-
den. Terwijl zij dat doen, slingert sPangs chung een steen in het water zodat hoge, woeste 
golven ontstaan. De oudste dochter wil hem kostbare kleding als schadeloosstelling geven, 
maar sPangs chung gooit een nieuwe steen. Hetzelfde gebeurt nadat zij hem een grote tur-
koois als vergoeding wil geven. Ten einde raad belooft aBrug mo daarop voor zijn vee te 
zorgen. “Laat ons in vrede gaan”, zegt ze. sPangs chung antwoordt dat zij een soort gouden 
donderslag moet maken.280 Hij keert terug naar huis. Ook de drie dochters gaan terug. De 
drie dochters worden door de moeder niet binnengelaten, maar weer op pad gestuurd; ze 
zijn immers als bruid bestemd. 
[429-430] De volgende dag rijden de drie meisjes op hun paard naar het meer in het 
midden van het dal. Daar zitten de drie koningen, elk op hun troon en omgeven door hon-
derdduizend man. Ook sPangs chung is er, tezamen met honderdduizend bergbewoners. 
gSer lo, de middelste dochter, staat voor de koning van Bha nda Hor; Dung lo staat voor de 
                                                 
277 De jongen noemt zich nu, volgens gebruik, tegenover zijn verwanten sPangs chung, ‘kleine nakomeling’ ([896 
(noot 33)]). 
278 Een onderscheidingsteken van een stamhoofd: door trommelgeluid kan hij iedereen bijeenroepen ([896 (noot 
34)]). 
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koning van Gu gul gyu. Alleen voor de koning van sTag gzigs nor staat niemand. aBrug mo 
komt met een gouden drinkbeker aanlopen en zingt een raadselachtig lied281: “Drink zonder 
de beker in de hand te nemen, drink zonder de drank met tong, lippen en tanden te beroe-
ren.” De koning van sTag gzigs nor zegt, evenals de twee andere koningen, dat dat onmo-
gelijk is. sPangs chung doorstaat echter op magische wijze de proef. Hij laat aBrug mo de 
beker omhooggooien en met zijn neusgaten vangt hij de drank op, zonder ook maar één 
druppel te morsen. Daarop neemt de koning van Bha nda Hor de middelste dochter mee; de 
jongste gaat met de koning van Gu gul gyu mee. Ook de koning van sTag gzigs nor ver-
trekt; aBrug mo en sPangs chung blijven alleen achter. Zij gaat met hem mee, zij het niet 
uit genegenheid maar uit vrees.282 Vol tranen rijdt ze, samen met sPangs chung, op haar 
paard weg. aBrug mo’s moeder gaat tegen haar tekeer; zij wil aBrug mo niet meer zien. 
aBrug mo vraagt zich vertwijfeld af wat haar te wachten staat, maar sPangs chung laat nu 
zijn ‘gouden schoonheid’ zien. 
[430-432] Op een nacht, vlak voor volle maan, zingt stammoeder A ne gung sman rgyal 
mo een lied tot sPangs chung: “De jongeman lijkt op een nakomeling van A ne. Hij is Don 
agrub. Dat weet ik heel precies. De opdracht van de grote god Thzangs pa schept verplich-
tingen. De tijd is gekomen om de kwade, magische verschijningen te vernietigen. De zeven 
Thzangs rog283 vullen met hun magische verschijningen het gebied van Ling. Wees een 
stamhoofd voor de zwartkoppen! Onderwerp de vier vijanden van de vier windstreken. Lha 
mo dkar mo is je echtgenote. Als je de magische verschijningen nu niet vernietigt, is er 
gevaar dat Tibet door de duivels beheerst zal worden. Vernietig daarom ook de duivels!” 
aBrug mo wordt wakker, ze heeft een stem gehoord, maar sPangs chung zegt dat hij 
gezongen heeft. Als aBrug mo weer inslaapt, gaat sPangs chung naar zijn moeder aGags 
thza. Als hij rondkijkt, ziet hij dat in de tent honderdduizend geestsoldaten verzameld zijn. 
sPangs chung gaat terug naar aBrug mo, verscheurt zijn muts en kleine schoenen, gooit ze 
in de rondte en vernietigt zo door magische krachten de vijandelijke geesten en demonen. 
Op de vlakte van Ling slaat hij een grote, magische tent op. Als alle paarden, runderen 
en schapen de dalen van Ling vullen en daar zelfs in de avondschemering blijven, vragen 
de mannen van Ling zich af wat er toch gebeurt. A khu dGa le sgom chung zegt dat de bij-
zondere verschijnselen die zich voordoen erop wijzen dat sPangs chung Tibet beschermd 
heeft en de demonen vernietigd zijn. Het zijn de voortekenen dat sPangs chung hun stam-
hoofd wordt. Met z’n allen gaan ze naar sPangs chung om hem eer te betonen en om ge-
schenken te brengen. 
[432-433] Wanneer aBrug mo wakker wordt, is het al middag. sPangs chung ziet ze 
echter niet. Ze wordt bang als ze zijn kleine schoenen ziet. Hij zou toch niet door een hond 
opgegeten zijn? Ze gaat naar haar ouders toe en haar moeder raadt haar aan, tussen rotsen 
en gletsjers door, te vluchten en een deugdzaam leven te leiden. Op haar merrie bLo khrid 
gaat aBrug mo ervan door. 
sPangs chung, nu door zijn overwinning op geesten en demonen als koning Gesar ver-
                                                 
281 Het gebruik wil dat een meisje dat door meerdere mannen begeerd wordt, een raadselachtig lied zingt. De 
overwinnaar in deze strijd krijgt haar als bruid ([897 (noot 36)]). 
282 Hij is nog steeds veranderd in een armoedige, vol met luizen. 










eerd, onderwerpt de vier windstreken. Hij zendt A khu dGa le sgom chung naar sTon pa 
skya lo, de vader van aBrug mo, om haar te halen als zijn vrouw. Daar aangekomen vertelt 
dGa le dat Gesar koning van Ling geworden is en als hij hoort dat aBrug mo weg is gegaan, 
zoekt hij haar en brengt haar naar Gesar toe die haar toezingt dat zij op de turkooizen troon 
koningin zal zijn. Uit alle nabuurlanden krijgt Gesar ‘kokkinnen’, die echter tevens zijn 
concubines zijn. 
[433-434] Nadat Gesar paardenkudden in het rechterdal, runderen en schapen in het 
middelste dal en muildieren in het linkerdal bijeen heeft laten drijven, valt hij bij de oever 
van een meer in slaap. Hij krijgt een profetische droom. De stem van stammoeder A ne 
gung sman rgyal mo roept hem op naar het oostelijk grensgebied dGon sde khra mo te gaan 
en Ye bza als dienares mee te nemen. Als hij wakker is, vertelt hij aBrug mo dat hij weggaat 
met Ye bza. aBrugmo zegt dat Ye bza niet gemist kan worden bij het melken van de koeien. 
Zijzelf zal met Gesar meegaan. 
 
1.4 De duivel 
 
[435-436] Als Gesar en zijn vrouw zeven dagen in het oostelijk grensgebied hebben door-
gebracht, krijgt Ye bza een droom. Ze wil de droom aan Gesar vertellen en gaat op weg. Als 
ze bij een bron aan de rand van het grensgebied rust, ontmoet ze aBrug mo die daar water 
komt halen. Ye bza vertelt haar haar droom: “Binnen in het dal waaide een rode storm op, 
bij de uitgang van het dal raasde een zwarte storm en in het midden woedde een wild vuur.” 
aBrug mo moet aan Gesar vragen wat dat te betekenen heeft. Ye bza keert terug naar Ling. 
Zij denkt dat Gesar niet terug zal keren. Wanneer zij bij haar tent is aangekomen, wervelt, 
net als in haar droom, de rode storm binnen in het dal op. Ook de zwarte wind bij de uit-
gang van het dal wervelt op. Een grote, zwarte man van een zeldzame schoonheid komt te-
voorschijn. Hij grijpt Ye bza en voert haar mee omhoog naar de hemel. Daarop gaan enkele 
dienaressen naar Gesar en als zij hem vertellen hoe Ye bza door de duivel weggevoerd is, 
wil hij onmiddellijk terugkeren. Op zijn hengst sKyang rgod gyer pa gaat Gesar op weg om 
Ye bza terug te halen. Op een vlakte zingt A ne gung sman rgyal mo hem toe dat hij zijn 
opdracht niet goed heeft uitgevoerd omdat hij Ye bza niet heeft meegenomen. Hij moet naar 
Ling terugkeren; nu is er gelegenheid de duivel Khyab pa lag ring te onderwerpen. 
[436-437] Als Gesar enige dagen later ligt te rusten, spreekt A ne gung sman rgyal mo 
hem nogmaals toe: “Als mannen veel slapen, gaat de vaardigheid in het pijlschieten verlo-
ren. Als dat gebeurt, zal de vijand overheersen. Onderwerp dus de oude duivel Khyab pa 
lag ring.” Gesar bestijgt zijn hengst, rijdt naar aBrug mo en vertelt van zijn opdracht Khyab 
pa lag ring in het noordelijk grensland te onderwerpen. aBrug mo haalt hem echter over te 
blijven en van het goede leven op de gouden troon te genieten. Zij geeft hem onmetelijke 
hoeveelheden thee en drank waardoor hij zijn opdracht voor enige tijd vergeet. 
Om middernacht bij volle maan zingt A ne gung sman rgyal mo voor de derde keer een 
lied om Gesar aan te sporen op weg te gaan: “Anders zal het niet meer lukken de vijand te 
onderwerpen. Stamvader Ger mdzongs gnyan po284 heeft het bevel uitgevaardigd.” Zij roept 
                                                 










Gesar op bij zonsopkomst te vertrekken. Gesar wil aan deze oproep gevolg geven en hij 
zegt tegen aBrug mo dat hij weg zal gaan om de duivel te onderwerpen. Onder het voor-
wendsel dat hij niet de stem van een god maar van een demon heeft gehoord, wil aBrug mo 
aanvankelijk dat hij bij haar blijft. Uiteindelijk wenst zij toch dat de duivel overwonnen 
wordt en dat Gesar met de mannen van Ling eropuit trekt. 
[437-438] Gesar pakt zijn bijzondere uitrusting van helm, pantser, zwaard, degen, schild 
en pijl-en-boog. Op zijn lichaam, zijn wapens en zijn unieke paard sKyang sgod gyer pa 
houden zich talloze beschermgoden op die omgeven zijn door honderdduizenden helpers. 
Gesar bestijgt zijn hengst en zo rijdt hij naar Ling. 
[439] In Ling is iedereen verzameld. Gesar spreekt de menigte toe. Hij vertelt van zijn 
opdracht die hij van de grote god Thzangs pa ontvangen heeft. Ye bza is geroofd. Er rest 
niets dan de duivel te onderwerpen. Hij geeft bij zijn afscheid de laatste raadgevingen en 
vermaningen aan vrouw, kokkinnen en volk, opdat zij in vrede en eendracht het land en zijn 
schatten veilig kunnen stellen. Zijn halfbroer rGya thza zhal dkar zal Gesars plaats innemen 
en hun heerser zijn. Gesar is klaar om te gaan. 
[439-442] aBrug mo geeft Gesar bij zijn afscheid een hoed, vol met klokjes en belletjes 
en met versieringen van drakenvleugels, bloemen, de acht geluksssymbolen en de achtbla-
dige lotus: “Wie hem krijgt, moet een belofte afleggen.” Ook geeft zij hem een rijstedrank: 
“Als het gedronken wordt, denk je als de goden. Degene die ervan drinkt, krijgt bijzondere 
vermogens in de strijd.” 
Gesar bezingt de schoonheid van aBrug mo. In Tibet heeft ze haar gelijke niet. Haar ge-
zicht is als het regenbooglicht, haar loop als de gang van honderd paarden. Als ze lacht, zijn 
haar verblindend witte tanden als honderd lammeren. Haar prachtige, lange haren lijken op 
de veren van een lammergier, op de pracht van een pauw, op de op zijn troon zittende 
Thzangs pa. Hij is door de stammoeder geroepen om naar het noordelijk land op weg te 
gaan. Hij moet gaan. aBrug mo vraagt zich af wat ze moet doen als Gesar weg is. Hij ant-
woordt dat ze dan haar toevlucht tot rGya rtza zhal dkar, zijn halfbroer, moet nemen. 
aBrug mo doet een poging om Gesar te laten blijven. Zij zal hem dan haar bijzondere 
pelskleed geven dat gemaakt is van de vachten van elfhonderd lammeren en van elfhonderd 
moederschapen en dat versierd is met knopen van turkooizen en luipaardvel. Gesar laat zich 
echter niet vermurwen. Van zijn tocht afzien is niet mogelijk. Hij laat een vervanger achter, 
alsook een pijlorakel. aBrug mo probeert voor de tweede keer Gesar te weerhouden weg te 
gaan. Als hij besluit te blijven, zal ze hem een bijzonder feestkleed dat gemaakt is van paar-
den-, jak- en schapenhuiden en dat afgezet is met parels, aanbieden. Als hij niet blijft, zal 
het leed niet te overzien zijn en zal hij veel gevaren ondervinden. 
[442] Gesar zingt zijn oogappel toe. Hij vertelt dat hij zes jaar rond zal zwerven. “aBrug 
mo, wees gelukkig in die tijd! Luister niet naar het geklets van de mensen uit Ling. Zorg 
goed voor de paarden, runderen en schapen en voor mijn moeder aGags thza.” aBrug mo 
antwoordt dat haar haar vol zit met sieraden, acht turkooizen, acht gouden vlechten en een 
agaat. Als Gesar blijft, is hij het sieraad! Gesar herhaalt nogmaals dat het bevel van Ger 
mdzongs gnyan po, de voorvadergeest, werd overgebracht door stammoeder A ne gung 
sman. Deze keer moet hij gaan, het kan niet uitgesteld worden. Vreugde en verdriet zal zij 










[443] Omdat haar ouders spoedig zullen sterven, smeekt aBrug mo Gesar te blijven. Ge-
sar antwoordt dat zij zich geen zorgen moet maken: als haar ouders in vrede sterven, krij-
gen ze een mooi graf. Hij verzekert haar dat ze niet naar de hel zullen gaan. Omdat zoete, 
vleiende woorden niet helpen, wordt aBrug mo wat grover in de mond. Wie moet hem al-
tijd met alles helpen? Van wie is hij afhankelijk? Van haar dus, maar zij moet blijven! Ge-
sar scheldt haar uit. Hij geeft zijn paard zes zweepslagen en rijdt van aBrug mo weg. 
[444-445] aBrug mo galoppeert naar Ling. Zij zingt de verzamelde mannen van Ling, 
hun acht helden, de paardenbezitters en kokkinnen, toe. Koning Gesar heeft het land verla-
ten. Wat moet zij nu doen? 
Op een avond, omstreeks middernacht, ziet aBrug mo gunstige voortekenen om haar af-
reis te rechtvaardigen. Zij houdt het niet langer uit en gaat op weg om een brandoffer aan de 
goden te brengen. Op haar merrie bLo khrid rijdt ze Gesar achterna. Zij trekt vele dalen 
door en dan treft ze, ver in het hoge noorden, koning Gesar slapend aan. Terwijl hij slaapt, 
zingt zij hem toe. “Ik wil mee en de leiding nemen. Tot wie moet hij zijn toevlucht nemen? 
Mocht ik niet de leiding krijgen, dan wil ik in een klooster bij een goede lama verblijven. 
Drie jaar lang zal ik dan krachtig bidden.” Als zij uitgesproken is, wordt Gesar wakker. Hij 
ziet dat aBrug mo gekomen is. Wat heeft dit te betekenen? Waar is dat goed voor? 
Gesar zingt dat het niet mogelijk is niet weg te gaan. Als hij zich haast, zal hij binnen 
zes maanden terug zijn. Als het uitgesteld wordt, duurt het een jaar. Wordt de duivel Khyab 
pa lag ring niet onderworpen, dan zal hij heel Tibet binnendringen. Ger mdzongs gnyan po 
heeft het bevolen, A ne gung sman rgyal heeft het hem bericht. Hij wil dat aBrug mo om-
keert want onder haar leiding zal niet de vijand, maar juist zij onderworpen worden. Wan-
neer aBrug mo dit hoort, zakt zij als een vallende boom in elkaar en valt bewusteloos neer. 
Nadat zij met water besprenkeld is, komt ze weer bij kennis. Als Gesar haar nog meer ver-
telt, luistert ze al niet meer. Daarna rijden ze beiden weg. 
[446] Wanneer ze bij een vlakte aankomen, zingt A ne gung sman rgyal mo een lied 
waarin Gesar wordt opgeroepen om ’s avonds, als aBrug mo slaapt, te verdwijnen en haar 
te verlaten. aBrug mo vraagt zich af waarvandaan het lied komt. Gesar antwoordt dat in het 
hoge noorden de monsters in het struikgewas zulke liederen zingen. 
‘s Avonds valt aBrug mo in slaap en dan gaat Gesar ervandoor. Als ze ontwaakt, ziet ze 
dat Gesar verdwenen is. Ondertussen heeft A ne gung sman rgyal mo de ruimte tussen hen 
in een onmetelijke oceaan, Gesars hengst in een sandelboom, zijn pantser in een gebeds-
kleed van een monnik en zijn helm in een gele gebedshoed veranderd. Gesar zit tegen de 
sandelboom geleund. 
aBrug mo gaat op zoek en volgt de sporen van Gesars hengst. Bij de rand van het water 
aangekomen, ziet zij aan de overkant een monnik zitten. Zij vraagt hem onder welke namen 
het dal, het meer en de lama zelf bekend zijn. Heeft hij deze ochtend Gesar langs zien ko-
men? De monnik vraagt zich af of zij een geest of een demon is. Hij antwoordt dat het dal 
het zwarte duivelsdal is. Het meer is bekend als het meer van de levensgeest van de duivel. 
Hijzelf is de duivelslama en heet Byub agro don. Gesar is langsgekomen. Toch mag zij zijn 
sporen niet meer volgen omdat het in het duivelsland te gevaarlijk is. 
[447] aBrug mo dankt hem voor zijn oprechte woorden. Zij geeft de lama haar gouden 










gebedsmolen draaien en laat mij, als mijn man terugkeert, zeggen dat ik hem met heel mijn 
geest en hart ben toegedaan.” aBrug mo zal op Gesar wachten. “Mocht ik voortijdig ster-
ven, spreek dan deze woorden tegen hem. Ik zal dan in de Hemel van de Vreugde gebeden 
doen.” Daarop keert ze terug. De lama spreekt de wens uit dat A ne gung sman rgyal mo 
haar op de terugweg naar Ling begeleidt en dat aBrug mo veilig terug mag keren. Hij, Ge-
sar, is bedroefd als hij aan zijn vrouw denkt. 
[448] aBrug mo komt bij een vlakte en dan ziet ze twee zwarte wolven die aan komen 
rennen. In het dal weerklinkt het geluid van een uil en van huilende wolven. Demonen 
zingen, de vlakte lijkt op een vuurzee. Zij is bang en smeekt stammoeder A ne gung sman 
rgyal mo om hulp. Zij vraagt zich af waar ze de nacht moet doorbrengen. Een raaf vliegt 
haar tegemoet en gaat op een rots zitten. aBrug mo gaat ernaartoe, en ziet een man en een 
paard. Haar verzoek om hulp is gehoord. De volgende morgen komt ze in Ling aan. 
[448-449] Ondertussen is Gesar verder getrokken, over passen en door dalen, en aange-
komen in het land van het noorden ziet hij op de top van een berg een vierhoekige ijzeren 
stad. Op de vier zijden zijn, als overwinningstrofeeën, lijken opgehangen. Hij klopt op de 
poort. Er verschijnt een meisje, zo mooi als een dochter van de goden, en ze vraagt waarom 
hij bij de demonenpoort gekomen is: “Wil hij soms zijn leven bij de zielenstad van de dui-
vel beëindigen?” Gesar maakt zich bekend. Hij is de koning van Ling en gekomen om de 
duivel Khyab pa lag ring te onderwerpen. Gesar wil het meisje in zijn macht krijgen, en 
door de schittering van zijn goud, turkooizen en edelstenen valt zij bewusteloos neer. Hij 
probeert haar gunst te winnen. Als zij het door Gesar gezongen lied goed begrijpt, zal ze 
eens de verlossing vinden. In het andere geval zal zij niet gered worden. ”Kom nu om in het 
land van de hemelgod Thzangs pa geboren te worden”, zingt Gesar. Ze noemt haar naam: A 
stag lha mo. Ze is de zuster van de duivel Khyab pa lag ring en heeft van haar broer de op-
dracht gekregen de stad te beschermen. Vijanden moet zij het hoofd afhakken. De roem van 
Gesar is haar bekend. De door hem uitgesproken woorden ziet ze als een bevel en ze vraagt 
hem haar echtgenoot te zijn. A stag lha mo legt een eed van trouw af, nodigt de koning uit 
en gaat met hem de stad in. 
[450] A stag lha mo verwent hem met geurende en zoete spijzen. Zij schetst de weg naar 
het duivelsland. Eerst zal hij een berg als een slapende leeuw zien, vervolgens een brug als 
een zwarte slang, daarna een wit melkmeer. In dit meer moet hij zich baden en zijn gezicht 
wassen. Verder weg komt een berg die lijkt op een zwijnesnuit. Tegen de duivelshond die 
hij tegen zal komen, geeft zij een tovergif. Bij een rood-witte weg ligt een zwarte berg met 
daarop een driehoekige stad. Daar is een driehoofdige man die hem toe zal spreken. A stag 
lha mo vertelt hem dat hij die man ’s nachts in zijn kwartier moet uitnodigen, om midder-
nacht zijn sikkel af moet pakken om daarmee zijn hals door te snijden. Daarna, bij een 
zwarte berg, zal hij schaapskudden zien. Als de herder zegt dat hij de huid van zeven minis-
ters moet tonen, moet hij zich haasten. “Maak hem door het afleggen van de schapeneed tot 
kameraad. Hij zal alles verklaren. Houd je ziel op dat ogenblik als een dunne ijzeren draad 
vast”, zo luiden de opdrachten van A stag lha mo. 
[450-451] Gesar bestijgt zijn paard en rijdt weg. Al het door A stag lha mo voorspelde 
doet zich voor: de berg die op een slapende leeuw lijkt, de brug, het meer, de duivelshond 










zijn eigen sikkel onthoofdt. 
[451-452] Op een grasvlakte ontmoet Gesar een vijfhoofdige herder die hem vraagt 
waarvandaan en waarom hij gekomen is. Gesar antwoordt dat hij uit Ling komt om de dui-
vel te onderwerpen, maar hoe heet de herder, met welke naam wordt hij aangesproken? Hoe 
heet de duivelshond, zijn kleed, zijn zwaard, zijn hoed? De geitenhoeder slingert, terwijl hij 
Gesars vragen beantwoordt, een steen weg en uit de grasvlakte stijgen rookwolken op, uit 
de rotsen slaan de vuurvlammen. Gesar roemt daarop zijn bijzondere pijl. In één flits kan 
hij alle doelen treffen, doorboort hij honderdduizenden, waarna de pijl in zijn koker terug-
keert. De geitenhoeder wordt bang. Gesar maakt zich bekend als koning Gesar. Hij smeekt 
stamouders, goden en geesten hem te helpen bij de onderwerping van de duivel Khyab pa 
lag ring en bij het terughalen van de geroofde vrouw Ye bza. bLon po phying sngon, de 
geitenhoeder, vraagt hij om zijn kameraad te worden. Beiden leggen vervolgens de eed af 
vrienden te zijn. De geitenhoeder nodigt Gesar uit, slacht als welkomstceremonie een jak-
koe en gaat zelf op zoek naar de duivel. In die tijd geniet Gesar van de maaltijd. 
[453-455] De geitenhoeder keert onverrichterzake terug. De oude duivel is naar het dal 
vertrokken en niet thuis. Gesar gaat nu zelf naar Ye bza en bij zijn komst maakt hij zich be-
kend. Ye bza is echter niet overtuigd want zij heeft gehoord dat Gesar al twee jaar dood zou 
zijn. Hoe kan zij weten dat hij Gesar is? Als hij werkelijk is wie hij voorgeeft te zijn, dan 
moet hij in staat zijn de namen te noemen van drie goden van Ling, van hun kloosters, van 
drie beschermvogels en van drie cultusvoorwerpen. Ook de namen van pantsers, dolken, 
paarden, honden, dertien paardenbezitters, dertien houders van luipaarden, acht helden van 
Ling, dertien mooie vrouwen, vier steden, drie tenten en de dertien kokkinnen moet hij 
kennen. Gesar noemt daarop als eerste de drie goden van Ling: Thzangs pa dkar po, aBum 
skyong ryal mo en Ger mdzongs gnyan po, daarna de namen van de drie grote kloosters uit 
het gebied van Amdo. Vervolgens geeft hij op alle vragen van Ye bza de juiste antwoorden. 
[455-456] Ye bza is nu overtuigd. Zij geeft hem een sleutel waarmee hij de ijzeren poort 
kan openen. Ook alle deuren opent hij met de sleutel. Om de nacht door te brengen keert 
Gesar naar de geitenhoeder terug. Van Ye bza moet hij de volgende ochtend terugkomen. 
’s Nachts spreekt Ye bza de oude duivel en zij vertelt hem dat zij in de avond een droom 
heeft gehad die niet veel goeds voorspelt. De duivel stelt haar gerust, zij hoeft niet bang te 
zijn. Ye bza spreekt de wens uit dat de duivel lang gezond mag blijven. Wanneer Gesar, de 
wedergeboorte van een god, komt, weet zij niet. De duivel zegt nogmaals dat zij niet ang-
stig moet zijn; hij is alleen ten dode opgeschreven als zijn drie ‘levensfetisjen’ vernietigd 
worden. Als een met leprabloed gevulde schedelkom in zijn ‘levensmeer’ geleegd wordt, 
als driemaal met een gouden bijl tegen zijn ‘levensboom’ wordt geslagen, als zijn ‘levens-
jak’ door een gouden pijl wordt getroffen, dan sterft hij. Als hij slaapt, verschijnt er op zijn 
voorhoofd een kristallen visje en glinstert er een licht. Wordt er dan een pijl op hem ge-
schoten, dan sterft hij. Ye bza vraagt zich af wat er, mocht hij sterven, met alle rijkdommen 
moet gebeuren. Volgens de duivel is er voor ieder slechts één belangrijke taak als Gesar 
komt: zij moet de kist met vonnissen dragen, hijzelf zal de kist met de lijsten van de misda-
digers dragen.285 Dan zullen ze gaan. 
                                                 
285 De duivel wordt hier voorgesteld als rechter van de onderwereld; een rol vergelijkbaar met die van Yama, de 










[456-457] De volgende ochtend stuurt Ye bza de duivel naar het dal. Gesar komt terug 
en Ye bza vertelt hem dat ze nu alle levensfetisjen van de duivel kent. Ze geeft Gesar de 
schedelkom, vol met gif, om hem in het meer bij de uitgang van het dal te legen. Als hij dit 
gedaan heeft, moet hij een negentraps kuil graven. Gesar gaat erin, Ye bza sluit de kuil met 
een deksel af, zet er een grote koperen ketel gevuld met water op, gooit er zout in en strooit 
vervolgens nog wat veren in de rondte. Verder maakt zij uit zand negen bergpassen en ne-
gen dalen. Zij wacht af. Dan keert de duivel terug. Hij vraagt zich af of de zogenaamde held 
Gesar gekomen is. Hij zegt dat hij zich niet goed voelt; Ye bza moet daarom zijn draad-
orakel brengen.286 Terwijl allerlei Bon-goden worden aangeroepen, verklaart het lot dat 
Gesar er is, maar de duivel zegt dat niets is aangetroffen. Gesar is door een grote vlakte en 
een meer gescheiden, ook negen passen en negen dalen liggen nog tussen hen in. De duivel 
gaat daarom rustig slapen. 
[457-458] Ye bza zegt dat hij de volgende ochtend de uitgang van het dal moet nazien. 
Terwijl dat gebeurt, komt Gesar zijn kuil uit en velt de levensboom van de duivel. Daarna 
verstopt hij zich weer. Als de oude duivel weer terugkomt, vraagt hij aan Ye bza zijn ora-
keldraden die hetzelfde resultaat geven: Gesar is ver weg, gescheiden door drie passen, 
water en een bergketen. 
De volgende dag onderzoekt de duivel het binnenste van het dal. Ondertussen schiet 
Gesar de levensjak van de duivel met een pijl dood. Daarna wordt hij weer door Ye bza in 
zijn kuil verborgen. De duivel vermoedt als hij terugkomt dat Gesar gekomen is en het ge-
raadpleegde draadorakel bevestigt dat. Ook weet hij inmiddels dat zijn levensboom geveld 
is. Na weer een nacht gaat de duivel naar het midden van het dal en Ye bza vindt dat de tijd 
gekomen is dat Gesar de duivel doodt. De duivel keert terug en heeft in de gaten dat zijn 
levensjak gedood is. Hij zegt tegen Ye bza dat hij zich niet goed voelt. Bovendien zijn er 
vele slechte voortekenen. 
Als Ye bza en de duivel slapen, komt Gesar tevoorschijn. Als de duivel het geluid hoort 
van het geruis van Gesars pijl en van het spannen van de boog vraagt hij zich af wat dat te 
betekenen heeft. Ye bza weet hem te misleiden door te zeggen dat hij de geluiden van haar 
spindel en kluwen garen hoort. Als de duivel verder slaapt, licht op zijn voorhoofd een glin-
stering op. Gesar brengt een offer en spreekt enkele toverwoorden tot de geest van zijn pijl. 
Daarna schiet hij de pijl weg en deze treft de duivel midden in zijn voorhoofd. Hij weet dat 
hij door Ye bza is misleid. Met zijn zwaard slaat Gesar tenslotte de duivel dood. Ye bza 
strooit om het kwade af te weren as in de rondte. Direct daarop verschijnt de oudere zuster 
van de duivel. Zij sterft als Ye bza haar levenssymbool, een vlieg die in een vaas is opgeslo-
ten, platdrukt. Gesar neemt de leren buidel die vol zit met wandluizen287 en verbrandt alles 
in een vuur. De vijfhoofdige herder bLon po phying sngon is daardoor in staat alle duivels-
kameraden die bij de grens zijn, te doden. Gesar onderzoekt alle rijkdommen van de duivel. 
Jaren, maanden en dagen vergaan zonder dat hij het merkt. Zo blijft hij daar. 
 
                                                 
286 Tib.: ju tig gi mo; een oorspronkelijk slechts bij de Bon-tovenaars bekende vorm van waarzeggerij, gebruikt om 
toekomst, ziekten, en dergelijke, te voorspellen ([900 (noot 64)]; De Nebesky-Wojkowitz 1996, 461). 































2 De strijd tussen Hor en Ling 
 
De legende van de koning van Ling wordt nu verder verteld. De strijd tussen Hor en Ling 
zal uitvoerig worden besproken. 
 
2.1 Hor vraagt aBrug mo als echtgenote 
 
[461-462] Op vijftienjarige leeftijd is koning Seng chen (Gesar), in het hout-draken-jaar, 
vertrouwend op de voorspellingen van lama’s, goden en ḍākinī’s, naar het noorden gegaan 
om de duivel te bekeren. Hij blijft daar drie volle jaren. 
In het vuur-draken-jaar sterft Ga zi, de vrouw van koning Gur dkar van Hor en zij laat 
de koning als weduwnaar achter. Alle functionarissen, waaronder de grote ‘slachter’ Me ru 
tze, beraadslagen hoe zij voor de koning een nieuwe echtgenote kunnen zoeken. Vier tam-
me, sprekende vogels – een mandarijneend, een pauw, een papegaai en een raaf – zullen als 
menselijke boodschappers uitgezonden worden om in de omringende landen naar geschikte 
vrouwen en meisjes uit te zien. De pauw zal naar India gaan, de eend naar China, de pape-
gaai naar Mon en de raaf naar ‘het land waar men vreedzaam en gelukkig’ is. 
[462-463] De raaf komt tenslotte in het oostelijke Khra bo gling terecht. Daar ziet hij 
‘de leeuwendochter’ aBrug mo die sinds het vertrek van Gesar, drie jaar geleden, als een 
soort achtergelaten weduwe leeft en ‘haar haren niet meer gewassen, gevlochten en ver-
sierd’ heeft. Doch juist op de dag dat de raaf komt, zijn alle voortekenen gunstig. Als twee 
vriendinnen aBrug mo’s haren wassen, verschijnt de raaf. Hij maakt zich bekend als de 
tamme vogel van koning Gur dkar. Hij prijst het land van Hor en vraagt of aBrug mo hem 
wil volgen om echtgenote van Gur dkar te worden. Wil zij niet over de bergen en dalen van 
Hor heersen? Als zij naar Hor komt, zal daar vreugde heersen. “Overdenk in je hart of je dit 
doet”, zo vraagt de raaf. 
[463-464] Onder het aanroepen van ḍākinī’s en beschermgoden legt aBrug mo in een 
lied aan haar twee vriendinnen uit dat zij in haar vorige leven als witte Tārā in een paleis 
van bladgoud in de van nefriet gemaakte hemel van de ḍākinī’s verbleef. In dit leven is zij 
onder tien voorspoedige voortekenen als aBrug mo wedergeboren. Toen zij in de winter 
werd geboren, weerklonken drakenstemmen uit de hemel, op een nabijgelegen sneeuwberg 
verscheen een leeuw. Ook verschenen een witte adelaar, een papegaai, een leeuwerik, een 
pauw en een houtduif, symbolen voor haar blanke huidskleur, haar spreekvaardigheid, haar 
zangkunst, haar prachtige voorkomen en haar spraakzaamheid. aBrug mo roept haar vrien-
dinnen op niet verder te verbreiden dat de raaf, de ongeluksvogel die het grote ongeluk te-
voorschijn roept, gekomen is en zij herhaalt het verzoek van de raaf om, nu zij als weduwe 
is achtergelaten hoewel haar man niet is gestorven, naar Hor te komen. Haar antwoord is 
echter dat zij dan een vijand van Ling zal worden. Om het slechte af te weren, werpt zij een 
handvol as op de raaf. 
[465-466] aBrug mo probeert de raaf vast te grijpen, maar deze ontsnapt, pakt een sie-
raad van nefriet van aBrug mo af en vliegt ermee weg in de richting van Hor. aBrug mo en 
haar dienaressen vertellen de slechte voortekenen niet verder. 










zijn. Me ru tze kijkt in alle richtingen maar de eend, pauw en papegaai zijn nergens te be-
kennen. Ondertussen is de raaf net op een groot beeld van gNam thel dkar po, de hoogste 
god van Hor, neergestreken. Me ru tze vraagt de raaf of hij een passende echtgenote voor de 
koning heeft gevonden. Direct vliegt de raaf naar het prachtige paleis van de koning en legt 
het sieraad van nefriet voor hem neer. De raaf zegt dat de drie andere vogels weggevlogen 
zijn en hun opdracht niet hebben uitgevoerd. Hijzelf echter heeft de opdracht niet vergeten. 
Hij is overal geweest maar de enige die voor Gur dkar in aanmerking komt, is aBrug mo uit 
Khra bo gling. Zij is als een roos. Haar huid is als witte zijde, haar pupillen als de ogen van 
een sperwer. Zij is een prijs van duizend rijpaarden, honderd muildieren, honderd jakkoeien 
en honderd schapen ruimschoots waard. Zij is de mooiste van de dochters van Ling. Hij 
heeft haar hoofdsieraad meegenomen om het de koning als kenmerk te laten zien. 
[467-468] Om te bespreken hoe koning Gur dkar en de geliefde elkaar zullen treffen, 
gaat Me ru tze rond. Hij roept door het lawaai van trommels en het geluid van hoornschel-
pen iedereen bijeen. “De drie volkeren van Hor, stedelingen, kloosterlingen, helden, berg-, 
dal- en grassteppenbewoners, stamhoofden, allen moeten als soldaten naar Ling trekken. De 
bevolking die daar is, moet gedood worden. De soldaten zullen de heilige plaatsen voor de 
goden in brand steken en godenbeelden en rijkdommen als buit meenemen. De gekke doch-
ter van Kun dga uit Hor zal de schoondochter van de koning van Ling worden en hem zo te 
gronde richten”, zo zegt Gur dkar. 
De voorvaderen van Hor hebben vroeger tegen Ling gevochten. Stamvader Tho thog ral 
chen heeft negenennegentig mensen gedood, negenhonderdduizend paarden voortgedreven, 
het schitterende negenpuntige zwaard meegenomen en het roodkoperen wiel geroofd. “De 
Hor-soldaten mogen zich niet verzetten tegen deze verordening van de koninklijke heerser. 
Er is geen andere mogelijkheid meer”, zo luidt de oproep van de koning. 
[468-470] Me ru tze denkt dat wanneer de soldaten van Hor naar Ling gaan, de hoogste 
god dKon mchog gsum288 tot tegenstander van Ling gemaakt moet worden. Alleen dan zal 
Ling zich aan Hor onderwerpen. Me ru tze heeft echter het voorgevoel dat hij in de strijd 
met Ling te gronde zal gaan. Daarom kleedt hij zich feestelijk met alle toebehoren aan en 
roept voorouders en goden aan. Gur dkar roept hij op de soldaten niet naar Ling te sturen. 
Gesar heeft immers vele beschermers, zoals Padmasambhava, voorvader Ger ajang gnyan 
po, vader Seng blon, feeën en ḍākinī’s. Bovendien is hij verwant met de hoogste hemelgod 
en met de demonen van boven- en onderwereld. Gur dkar, Me ru tze en Hor zullen door 
Gesar vernietigd worden. Kan Gur dkar wel een goede tegenstander zijn? Als hij naar het 
geklets van de raaf luistert, zullen de zonden zich zeer snel ophopen. Als Gur dkar gelooft 
dat hij in zijn recht staat, moet hij de raaf maar als spion naar Ling sturen om te kijken of 
Gesar thuis is en om te onderzoeken hoe de zaken er in Ling voor staan. “Overweeg een en 
ander grondig”, zo houdt hij Gur dkar voor. Gur dkar is ervan overtuigd dat Hor zal over-
winnen en hij geeft een slechte vogel het bevel als verkenner naar Ling te vliegen. 
[470-472] De vogel komt in Ling aan en gaat op een tent zitten. Er doen zich slechte 
voortekenen voor: een tentstok breekt af, een touw scheurt stuk, een haak raakt los. aBrug 
mo springt snel op, ziet de ongeluksvogel en wil hem laten neerschieten om zo de ziel van 
                                                 










de vogel op aarde achter te laten. Een knecht schiet een pijl af. Deze mist echter. Twaalf 
staartveren dwarrelen weliswaar naar beneden maar de vogel zelf ontsnapt. Hij bespiedt 
Ling en vliegt daarna terug naar Hor. 
aBrug mo moet iets doen, anders zal het met het geluk van Ling afgelopen zijn. Daarom 
moet het meisje Lu gu’i ‘zo snel als de wind’ naar koning lDong khu bo spyi dpon289 gaan 
en zeggen dat zich slechte voortekenen hebben voorgedaan. Wanneer de zon op de hoge 
berg gaat schijnen, moet iedereen door de koning bijeengeroepen worden om te overleggen. 
“Zeg dat aBrug mo later komt.” Zijn in het noorden de duivels, draken en demonen losgela-
ten? Of komt er een slachtpartij tussen Hor en Ling? Komen er misschien Chinese solda-
ten? aBrug mo weet het niet en ze stuurt Lu gu’i snel weg naar de koning. 
[472-474] Lu gu’i maakt zich bij de koning bekend als de boodschapster van aBrug mo. 
Zij vertelt over de vreemde voorvallen die zich hebben voorgedaan. “Een raaf en een kwade 
vogel zijn verschenen. Laat de stam van Ling zich, als de zon zich boven de top van de berg 
laat zien, op de vlakte verzamelen. Het lijkt alsof er Chinezen, Hor- en Mon-soldaten zijn. 
Als dat zo is, dan zijn er duivels, draken en demonen ontketend. Ik ben vooruit gestuurd, 
aBrug mo zal later komen”, zo luidt de boodschap van Lu gu’i. De koning laat daarop ver-
kondigen dat de koninklijke Ling-stam zich de volgende ochtend moet verzamelen. 
[474-475] Als aBrug mo komt, vertelt ze van de enorme vogel die verschenen is. Een 
vogel zoals er nog nooit één gezien is of waar zelfs maar over gedacht is. De rechtervleugel 
bedekte het oosten, de linker beschaduwde het westen, met tanden in zijn bek en pennen-
schachten zo dik als de bovenarm van een sterke jongeman. Ook somt zij de slechte voorte-
kenen op die zich hebben voorgedaan. Door een pijl werden er slechts twaalf staartveren 
afgeschoten. De oorzaak van deze belangrijke voorvallen moet volgens aBrug mo opgehel-
derd worden. Zij vertelt dat Gesar twee jaar geleden naar het noorden is weggegaan. Zij 
heeft hem achttien dagen begeleid. Binnen twee jaar zou hij terugkomen. “Mocht ik langer 
dan twee jaar wegblijven, dan zal ik in het derde jaar terugkeren naar Ling”, zo heeft Gesar 
gezegd. Toen hij wegging, heeft hij gewaarschuwd dat de vijand zeker zal binnendringen. 
Op drie passen moeten daarom verkenners worden uitgezet, evenals in de drie dalen. “Be-
strijd de vijand niet terwijl jullie naar hem optrekken. Komt hij echter naar Ling, wees dan 
niet bezorgd”, luidde de boodschap van Gesar. a Brug mo heeft zijn opmerkingen nog in 
gedachten. Drie zaken komen samen: slechte voortekenen overdag, slechte nachtelijke dro-
men en het kwaad dat in hun Tibetaans gebied verschijnt. 
[475-476] In zichzelf gekeerd, vermoedt stamhoofd Khro thung dat de staartveren van 
de Hor-vogel Gang ga ro zan290 zijn. De strijdmacht van koning Gur dkar wordt voorbereid 
om naar Ling uitgezonden te worden. De vogel heeft in Ling voor onrust gezorgd. Hor zal 
Ling zeker lastigvallen. Vóór Gesar uit het noorden terugkomt, zal zijn zielenvogel terugke-
ren. Khro thung wil zijn stamgenoten met valse zekerheid in slaap sussen opdat Ling door 
Hor verrast en vernietigd kan worden.291 Hij antwoordt op de woorden van aBrug mo dat 
hij degene is die aan de goede goden offert en de kwade demonen overwint. Hij kent de 
geschiedenis van de vogel en hij geeft de ongeluksvogel uit voor de zielenvogel van de 
                                                 
289 spyi dpon, letterlijk ‘generaal-stamhoofd’: het hoogste stamhoofd. 
290 Letterlijk: ‘oude lijkenvreter’ ([475]). 










hoogste goden van Ling. “De witte staartveer is de zielenveer van Thzangs pa dkar po, de 
gele van de voorvadergeest Ger mdzongs, de zwarte van de klu-koning gTzug na rin chen, 
de donkerrode van Gesar. De veren zijn de zielenveren van de zes stammen van Ling. Ge-
sar houdt zich in de acht bergen van het noordland op. Hij heeft zijn zielenvogel vooruit ge-
zonden om te kijken of de koninklijke stam in vrede of in zorgen leeft. Koning Gesar zal nu 
spoedig komen. Dat de veren van de vogel afgeschoten zijn, is een misdaad. De volgende 
morgen moeten daarom drie bekende en door iedereen gewaardeerde lama’s komen en er 
moeten dertien offerplaatsen voor wierook gemaakt worden. Ook moeten er dertien gebeds-
vlaggen en dertien ‘speervlaggen’ komen. De grote berggod moet geprezen worden. Ling 
en Hor zullen geen ruzie krijgen. De drie stammen van Hor – Hor dkar, Hor ser en Hor nag 
– zullen hun soldatenmacht niet inzetten”, zo spreekt Khro thung. 
 
2.2 De heldendaden van Ling 
 
2.2.1 Thza zhing lDan ma 
 
[477-479] Koning lDong khu bo spyi dpon verwijt Khro thung dat hij doet alsof hij iets 
weet terwijl dat niet zo is. Hijzelf kent toch immers het verhaal van de veren. “Hor bespiedt 
onze bedoelingen”, zo luidt zijn boodschap. En in een lied dat de koning zingt, verklaart hij 
zijn naam en prijst hij zichzelf. “Ik ben het stamhoofd Rong thza khra rgan292, voorvader 
van drie generaties en de oude man van de sneeuwberg van de schepping van de aarde. Ik 
voorzie al het onheil dat over het land komt. Ik heb dertig nakomelingen, ik ben het stam-
hoofd van de twaalf oostelijke stammen van akkerbouwers. Ik ben rechtvaardig voor arm 
en rijk.” Hij beschimpt Khro thung, ‘ een vos die siddert als hij een vijand ziet’. Khro thung 
verdient het niet vertrouwd te worden. En vervolgens legt hij de betekenis van de veren uit. 
“Toen Seng chen nog niet geboren was, heeft onze koninklijke stam de Hor-koning Thog 
mo ral chen nog geschenken moeten geven. Als schatting namen ze van elke kudde hon-
derd schapen en van de runderen steeds de eerstgeborenen. De Hor-vogel Gang ga ro zan is 
de zielenvogel van het stamhoofd Gur dkar. De witte veer is zijn zielenveer. De zwarte veer 
is de zielenveer van koning Gur nag, de gele van koning Gur ser, de donkerrode van Shan 
pa Me ru tze. De andere veren zijn de zielenveren van de twaalf stammen van Hor. Wij 
moeten verkenners naar de drie passen en de drie dalen sturen. De vijand zal zeker komen.” 
[479-480] Op dat moment betrekt het gezicht van rGya thza zhal dkar, de oudere half-
broer van Gesar. Zijn ogen lopen, als een bliksemschicht, rood aan. Hij bestijgt zijn paard 
rGya bya sog dkar en hij vertelt dat vroeger koning Gur dkar van Hor en de stammen van 
Ling in goede harmonie samenleefden. Dat ze later met elkaar gevochten zouden hebben, is 
niet waar. Nu ontstaan er talrijke verwikkelingen. Waarom zullen hij, lDan ma, lDong 
btzan of andere ruiters niet gaan om te achterhalen wat de Hor-stam wil? 
[480-481] Koning lDong khu bo spyi dpon antwoordt dat buiten hem niemand meer 
weet hoe de schepping van de uiterlijke wereld, de voltooiing van de geestelijke levende 
wezens, de ontstaansgeschiedenis van de religie van de mensen en de oorsprong van de hei-
                                                 










lige religie van de goden is verlopen. Om de in chaos geraakte wereld te vernieuwen, kan 
men oude, nutteloze mensen gebruiken. Als de vijand plotseling komt, moeten het pantser, 
wapen en gordel van het stof ontdaan worden. Er is geen aanleiding om op de bergtoppen 
soldaten samen te trekken. Als er verkenners uitgezonden worden, moeten zij verstandig te 
werk gaan, zoals ‘een sperwer zijn kop heft en buigt’, zoals ‘een wolf naar het lokaas 
sluipt’. Is er nog iemand die denkt zich bij de op de vlakte verenigde helden te voegen? Is 
er nog iemand die zegt: “Ik ga als verkenner”? 
[481-482] rGya thza zegt tegen de koning dat hij niet moet laten zien dat hij oud gewor-
den is. Hij moet als verkenner en spion gaan. De sluwe mannen moeten nog niet zo snel 
gaan. Moge de oorsprong van de goede leer als gids dienen. Het zal niet gebeuren dat de 
vijand hierheen ten strijde trekt. Onder de dapperen, pijlschutters en ruiters vindt minister 
Thza zhing ldan ma zijn gelijke niet. Onder de oudere kameraden is hij degene die in staat 
is honderd tegenstanders te overmeesteren, onder de jongere kameraden is hij degene die 
duizend tegenstanders kan overwinnen. Hij is de enige die als spion kan gaan. En rGya thza 
zegt dat hij zich gereed moet maken om te vertrekken. Vanaf de berg Hor a gar moet hij 
kijken of de manschappen van Hor haast hebben of niet. 
[482-483] Thza zhing ldan ma is overal voor te gebruiken, maar hij verklaart waarom 
hij niet zal gaan. Hij zal geen partij zijn voor de Shan pa’s van Hor. De macht van heerser 
Gur dkar heeft hij niet. Hij heeft onvoldoende kracht. Hij is een trouwe en betrouwbare 
minister van Seng chen. Het bevel van stamhoofd rGya thza mag echter niet geschonden 
worden. Als hij zegt: “Ga!”, dan moet men naar het dodenrijk van de duivel gaan. Daarom 
zal lDan ma niet langer blijven en naar Hor gaan om na te gaan welke plannen Gur dkar 
heeft, of er veel soldaten zijn en of het rustig is in Hor. 
[483-485] lDan ma rust zich uit om naar Hor te gaan en hij bestijgt zijn paard. aBrug 
mo schenkt met haar rechterhand thee uit een gouden theepot in en met haar linkerhand 
sterkedrank uit een zilveren kan. Hoewel zij eigenlijk niet de moed heeft nog iets tegen hem 
te zeggen vóór hij vertrekt, zingt ze toch een lied waarin ze lDan ma oproept eerst naar de 
dKar yag-sneeuwberg te gaan. Zijn de leeuwen daar gehaast, dan is de vijand voorhanden; 
zijn ze traag, dan is er geen vijand. Daarna moet hij naar het Tzan dan-woud gaan en kijken 
of de rode tijgers gehaast zijn. Als dat het geval is, dan komt de vijand; anders niet. Ook 
moet hij naar de Be yu-grasberg gaan om te zien of de herten gehaast zijn. Hetzelfde geldt 
voor de wilde ezels bij de voorlopers van de bergen en voor de Hor-stam op de vlakte. 
“Verblijf in vrede”, en ter bescherming geeft aBrug mo lDan ma een aantal sjerpen als af-
scheidsgeschenk mee. Zo zal het begin en einde van de strijd goed verlopen. 
[485-488] lDan ma rijdt met zijn paard in de richting van Hor en vanaf een grasweg ziet 
hij op een vlakte honderdduizenden opgewonden soldaten van de twaalf rode en zwarte 
stammen van Hor. In de bergen ontwaart hij Gur dkar, Gur ser en Gur nag. Alle stamhoof-
den hebben zich in Gur dkars kamp verzameld en Gur dkar vertelt hen dat de vogelverspie-
der van Hor na acht dagen nog steeds niet is teruggekeerd. Hij geeft Shan pa Me ru tze, 
samen met honderd man, de opdracht de vogel te zoeken. In een hol in de bergen wordt hij 
uiteindelijk gevonden en het blijkt dat de ongeluksvogel zich, omdat zijn staartveren afge-
schoten zijn, uit schaamte verstopt heeft. Ze nemen de vogel mee. En eenmaal bij het kamp 










kuip vol bloed heeft leeggedronken, in een lied aan de twaalf stamhoofden van Hor zijn 
verhaal. 
De vogel geeft een uitgebreide opsomming van wat er allemaal in Ling te vinden is: 
hoge bergtoppen met beschermgoden en demonen; woeste ravijnen met kolkende rivieren; 
watervallen; heilige gletsjerbergen; talloze offer- en gebedsplaatsen; machtige vestingen 
van stamhoofden, waaronder de vesting van Gesar; gepantserde legers met snelle paarden 
en scherpe wapens; grote tovenaars en geleerden; dertig helden; en natuurlijk ook aBrug mo 
in wie alle mogelijke vaardigheden samenkomen en die een wedergeboorte van sGrol ma 
dkar mo, de witte Tārā, is. Gesar is nu niet thuis, drie jaar zijn verlopen sinds hij naar het 
noorden ging. Ling kan volgens de vogel weliswaar overwonnen worden, maar Gesar kan 
vanuit het noorden terugkomen en Hor zal dan zeker overwonnen worden. “Overleg dus 
goed wat je doet”, zo besluit de vogel zijn relaas. 
[488-491] Gur ser zegt dat de toespraak van de vogel op verschillende manieren uitge-
legd kan worden. Ze moeten voorzichtig zijn en hij stelt voor de waarzegger Dung mgo het 
lot te laten bevragen. Gur nag wil weliswaar actie ondernemen – Hor en Ling zijn immers 
allang vijanden –, maar ook hij vindt, net als Gur dkar, dat de waarzegger geraadpleegd 
moet worden. Dung mgo wordt gehaald. Deze vindt dat een droomuitlegging voldoende is. 
Als voorbereiding steekt hij een witte, zwarte en bontgekleurde toverpijl in de grond, hij 
brengt enkele offers en vervolgens laat hij zichzelf na een kort gebed in slaap vallen. 
Nadat Dung mgo ontwaakt is, zingt hij een droomlied waarin hij vertelt dat hij een groot 
aantal korte, vreemde dromen heeft gehad. Op metaforische wijze is daarin de strijd tussen 
Hor en Ling naar voren gekomen. De voortekenen voor Hor zijn slecht. Dung mgo legt de 
werkelijke betekenis van de dromen aan de koningen uit, ‘het is niet zomaar een wilde fan-
tasie van een waarzegger’. Als de waardigheid van de heerser vooropstaat, dan is het goed 
rustig te blijven; als hij onverstandig en overhaast handelt, dan wordt het koninkrijk ge-
roofd; als hij te gewelddadig wordt, dan wordt hij onderworpen. 
[491-493] Gur dkar maakt Dung mgo voor een bedrieger uit. “Als je niet eens weet of 
Gesar terugkomt, waarom zou het dan wel waar zijn dat het gras van Hor zal verdorren of 
het land in een plas van bloed zal veranderen? Omdat je er niets van begrijpt, doe je alsof je 
het weet!” Gur dkar zegt dat Dung mgo onzin uitkraamt: in zijn droomlied heeft hij immers 
alle voortekenen juist omgekeerd. Gur dkar wil dat Dung mgo gedood wordt door zijn vier 
ledematen en acht organen en gewrichten van de rest van zijn lichaam te scheiden en die als 
mensenoffer onder de grond te stoppen. “Shan pa me ru tze, blijf niet rustig meer zitten! 
Dood hem!” Me ru tze boeit met negentien anderen de waarzegger. Ze leiden hem daarna 
weg. Me ru tze zegt echter dat Gur dkar geen tijd heeft gehad te onderzoeken of de waar-
zegger gelijk of ongelijk heeft. Hij vindt dat Dung mgo daarom vrijgelaten moet worden. 
Omdat bijna alle helpers het met hem eens zijn, geven ze Dung mgo zijn vrijheid terug. Gur 
dkar misleiden ze door te doen alsof Dung mgo gedood is. 
[493-495] Ondertussen overdenkt lDan ma de bedoelingen van Hor. Hij gaat ervan uit 
dat het leger van Hor naar Ling op zal trekken. Het aantal soldaten is nauwelijks te over-
zien. De stam van Ling zal een enorme schietschijf worden. In gedachten vraagt hij goden 
en geesten om steun en bescherming, ‘Gesar, wees een aanvoerder die de vijand overwint’. 










den, ze zullen baden in hun eigen bloed. Gur dkar, Gur nag en Gur ser worden in de pan 
gehakt. Talloze paardenkudden zullen worden geroofd. Hij vraagt zijn paard dNgos grub 
ldem pa hoe het erover denkt. Het paard antwoordt dat zij door verdiensten uit een vorig 
leven verenigd zijn. Nu is er een goede gelegenheid maar als zij niet in de nabijheid van het 
Hor-kamp komen, zien ze niets. Zij moeten zich als een hinkend paard en een manke voor-
doen en zo het kamp benaderen. lDan ma trekt daarop het paard met een leeg zadel achter 
zich aan en samen met hun kreupele hond gaan ze bergafwaarts. 
[495-496] Vanuit het Hor-kamp ziet Me ru tze het drietal naar beneden komen. Dat be-
looft niets goeds. Hij bedenkt dat de waarzegger het bij het rechte eind gehad heeft. Een-
maal bij het soldatenkamp aangekomen, rust lDan ma zich uit en bestijgt zijn paard. Hij 
schiet een rode bliksemschicht af, drijft de soldaten van Hor uiteen en met zijn degen hakt 
hij de tent van Me ru tze in stukken. De achttien keukententen gooit hij omver en in het 
vuur van de keuken werpt hij een brandoffer ter ere van de goden. Met geroofde paarden 
keert hij naar Ling terug. 
[496-497] Uit angst heeft Gur dkar in een van de tenten een bont tijgervel over zijn 
hoofd getrokken. Me ru tze zegt tegen hem dat hij een dag eerder al heeft voorspeld dat 
Ling niet te overwinnen is. De koning wilde echter niet luisteren. “Kijk nu toch eens hoe 
door een dappere man en een prachtig paard de twaalf stammen uiteengeslagen zijn, ‘als 
een schaapskudde door een krachtige wolf’. Tenten zijn vernietigd, paardenkudden zijn ge-
roofd. Wie zal de paarden terughalen?” Hij heeft een plan bedacht. Gur dkar moet met de 
twaalf zwarte en rode stammen van Hor naar de sneeuwberg lopen, Gur nag zal het struik-
gewas in het bos opzoeken en Gur ser verdwijnt achter de grasbergen. De bewoners van de 
vlakten wijken terug. Als wij ons als armelui gedragen, dan is er geen reden ons te straffen. 
Mocht de vijand aanvallen, dan zal hij als een tijger en luipaard vechten. “Mochten wij naar 
Ling gaan, laat dan koning Gu yang, een stamvader, aanvoerder zijn”, zo zegt Me ru tze.  
[497-498] Gur dkar antwoordt dat er helemaal niets te vrezen valt. Slechts één man is 
met zijn paard gekomen. Vanavond, als het avondrood is uitgedoofd, zal één man hem 
overwonnen hebben. Om de paarden terug te halen, hoeft niet het hele leger van Hor hem 
achterna te zitten. “Alleen jij, Me ru tze, gaat achter hem aan.” 
In een lied roemt Gur dkar de drie koningen van Hor als de representanten van de drie 
grote Thel-goden. Hijzelf heeft geen rivalen! Hoewel de man uit Ling veel kudden heeft 
weggedreven, vraagt Gur dkar zich toch af of de man, die immers alleen kwam, wel ge-
vaarlijk is. Alleen de dappere Me ru tze weet volgens Gur dkar hoe de geroofde paarden 
terug te halen zijn. Tezamen met zesendertighonderd andere ‘slachters’ en uitgerust met 
helm, pantser, zwaard, pijl-en-boog en sjerpen moet Shan pa Me ru tze van Gur dkar op 
stap gaan. Zoals men zich tegenover Hor gedraagt, zo zal het vergolden worden. Degene 
die na afloop hoofd en helm van de man uit Ling meebrengt, zal van de koningen dertig 
jakkoeien als beloning ontvangen! 
[498-499] Op dat ogenblik wordt Me ru tze zo rood als een met bloed gevulde schaal. 
Hij trekt zijn volledige wapenuitrusting aan, zadelt zijn paard en spant de teugels. Hij spuwt 
vuur uit zijn mond, uit zijn neusgaten komt rook. Aan de pijlen van de zesendertighonderd 
mensenslachters worden sjerpen vastgemaakt en vervolgens stormen ze weg, ‘als een blik-










[499-501] Ondertussen vraagt lDan ma zich af wie achter de paarden aan zal komen. 
Dan ziet hij de mensendoder Shan pa in gestrekte galop naderbij komen. lDan ma weet dat 
hij hem slechts op een gewiekste manier kan overwinnen. Met kracht en geweld is hij im-
mers niet te overweldigen. Me ru tze probeert lDan ma te misleiden door een lied te zingen 
waarin hij zegt dat hij de paarden niet komt terughalen. Hij prijst de goden en verklaart de 
betekenis van zijn naam. Toen hij een kind was, heeft hij met de top van zijn duim zijn va-
der gedood en hem daarna verslonden. Met de top van zijn wijsvinger doodde hij zijn moe-
der. Daarom wordt hij Shan pa, ‘slachter’, genoemd. Al op jonge leeftijd heeft hij vogels, 
ratten, herten en jaks gedood, evenals tweehonderd witmutsige Bon en negenhonderddui-
zend zwartmutsige Chinezen. Honderdduizend soldaten van aJang werden door zijn toverij 
in soldaten van Hor veranderd. 
Me ru tze waarschuwt lDan ma de paarden niet verder op te drijven, dat zal hem niet 
goed bekomen. Het is beter ze terug te laten keren. Het is voor hem een kleinigheid iemand 
als lDan ma omver te werpen, ‘hij haalt het zelfs niet eens bij een luis’. Mocht hij niet van 
plan zijn de paarden vrij te laten, dan zal nog deze middag zijn leven beëindigd worden. 
Op zijn beurt probeert lDan ma nu Me ru tze te misleiden door te zeggen dat hij een 
schaapsherder van de koning van Ling is. Hij is een geitenhoeder van arme huize. Pas sinds 
deze ochtend heeft hij de wapens opgepakt, rijdt hij paard en heeft hij zijn uitrusting aange-
daan. Hij is een afgevaardigde van de dertig helden van Ling. Hij is niet iemand die de 
paarden laat lopen, maar iemand die ze voortdrijft. De laffen lijken op een vos, de moedi-
gen op een tijger. Zoals de moedigste dieren het onderspit kunnen delven, zo kan het ook 
hem gebeuren. Hem te doden loont echter niet, hij is niet zo erg belangrijk. 
[501-503] Shan pa Me ru tze overdenkt de uitspraak van lDan ma dat hij een geitenhoe-
der is. “Zijn woorden vormen een valstrik.” Tegelijkertijd kondigt hij echter de strijd aan. 
Daarom spreekt hij hem toe: “lDan ma, luister! Je ziet eruit als een nakomeling van een 
machtig persoon en als een vaardig strijder. Wat is je oorsprong? Waar kom je vandaan? 
Van welke stam? Spreek oprecht. Is koning Gesar in het oostelijke Khra bo gLing of is hij 
in het buitenland? Is aBrug mo nog vrij? Zijn de soldatenmacht, pijl-en-boog en wapens 
nog als vroeger? Zullen wij de roof van de paarden bespreken of niet? Wat doen we?” Hij-
zelf wil overleggen: wie van tevoren over een zaak nadenkt, is een meester; wie naderhand 
over een zaak nadenkt, moet het berouwen. “Drijf de paarden niet verder, anders loopt het 
slecht af. Als je ze laat gaan, is het goed; als je dat niet doet, zal deze zaak nog vóór de mid-
dag slecht aflopen.” 
[503-505] lDan ma geeft Me ru tze antwoord. Wat hij te vertellen heeft, is niet de heili-
ge leer. Als Me ru tze het luisteren verstaat, is dat beter dan de heilige leer. Dat zij de roof 
van de paarden zomaar, op het paard gezeten, bijleggen, is geen manier van doen. Gur dkar 
wil zich zonder bemiddelaar aBrug mo toe-eigenen. Wat niet kan, wil hij met geweld door-
zetten. Ling en Hor zijn daardoor als water en vuur geworden. Er moeten geen doden vallen 
door onenigheden over vrouwen of over paarden. Gur dkar vindt hij een woesteling. Me ru 
tze en zijn paard voeren kwaad in hun schild. Ling wordt op de proef gesteld. Hij is niet 
iemand die de paarden laat gaan, hij drijft ze voort. Me ru tze moet naar Ya za, de stad van 
Gur dkar, teruggaan. Soldaten en paarden moeten vertrekken. Als hij Ling niet door woor-










geen paardenhaar meegenomen.” Hij heeft geen tijd om te blijven, hij moet nu gaan. Hij 
sterft liever dan dat hij de paarden laat lopen. 
[505-507] Me ru tze overdenkt dat hij lDan ma ernstig moet toespreken en moet doen 
alsof hij een pijl wil afschieten, dan zal hij zeker weglopen. Op dat moment komen de drie 
witte gieren van de Hor-goden gNam thel dkar, gNam thel nag en gNam thel khra aanvlie-
gen.293 Ze cirkelen in de lucht. Shan pa wijst lDan ma op de gieren: zoals zij het luchtruim 
bevechten, zo zal lDan ma bevochten worden. Vorig jaar, bij het begin van het nieuwe jaar, 
heeft Me ru tze de lama van Hor gezworen geen mensen meer te doden, geen pijl meer af te 
schieten. En hij wijst lDan ma nogmaals op het schouwspel van de gieren die bij de rand 
van de wolken aan de blauwe hemel cirkelen. “De voorste zal, net als je eigen vader, niet 
geschoten worden. De laatste zal, net als je eigen moeder, niet geschoten worden. Met het 
schot dat ik op de middelste zal richten, word jij getroffen.” 
En Me ru tze gaat verder. Vooraan bij de kudden van de witte paarden loopt een schim-
mel, het witte geestenpaard294 van Gur dkar. “Laat de paarden die dit paard begeleiden vrij. 
Drijf de paarden die hem niet begeleiden weg. Vooraan bij de kudden van de gele paarden 
is het gele levenspaard van Gur ser, bij de zwarte paarden is Gur nags zielenpaard, bij de 
roodbruine paarden is het zielenpaard van hemzelf, bij de gevlekte paarden is het zielen-
paard van koningin mGar chos dar. Laat de paarden die deze paarden begeleiden vrij. Drijf 
de paarden die hen niet begeleiden weg. Dan zal je roem in China groot zijn en je weldaad 
in Tibet beroemd. Kijk nu boven je, daar zijn drie witte gieren. De middelste gier is jouw 
zielenvogel. Als hij getroffen wordt, word jij getroffen. Ik zal geen pijl schieten, ik stuur 
een bliksemschicht. Vanavond kun je zijn kadaver als avondmaal bereiden. Zo zal ook jij 
ten onder gaan.” Tegelijkertijd schiet hij met zijn bijzondere boog de pijl af. 
[507-509] De middelste gier wordt getroffen. Hij valt recht naar beneden, precies in de 
richting van lDan ma’s hoofd. Toch denkt lDan ma dat dit voorteken niet juist is en dat niet 
zal uitkomen dat Ling door Hor vernietigd wordt. 
Juist op dat ogenblik haalt stammoeder Gung sman rgyal mo, beschermster van Ling, 
ziel, hart en levenskracht van de drie heersers van Hor in de gedaanten van drie wolven 
erbij. lDan ma drijft nu de vijf demonenpaarden aan de kant, de andere paarden volgen. Hij 
zegt dat hij nu een pijl af zal schieten. Zoals van de vijf paarden van Hor en de drie wolven 
de middelste dieren worden getroffen, zo zal ook Shan pa worden getroffen. Hij spant zijn 
boog en tegen Me ru tze zegt hij: “Kijk naar de wolven. De voorste zal ik niet schieten, hij 
is als de vader. De achterste schiet ik niet, hij is als de moeder. Daarna wordt de middelste 
wolf gedood. Bereid van deze wolf je avondmaal. De vijf demonenpaarden laat ik lopen. In 
ieder van de vijf demonenpaarden wordt een pijl met vredessjerp geschoten. Jij, Shan pa, 
eet paardenvlees, drink paardenbloed!295 Ook voor de Hor-koningen en ministers komt het 
einde. De andere paarden neem ik mee.” Nadat lDan ma is uitgesproken, treft zijn pijl 
ogenblikkelijk de middelste wolf. Het lijk van de wolf wordt door een donkere storm naar 
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Shan pa geblazen. Deze grijpt het lijk bij zijn poten. Uit Me ru tze’s mond komt vuur, uit 
zijn neus kringelt rook tevoorschijn. Vervolgens verslindt hij de wolf. Vijf pijlen van lDan 
ma treffen nu de vijf zielenpaarden. De andere paarden stormen op Ling af. lDan ma draait 
door een ruk aan de teugels om. Hij blijft nog. 
[509-510] Zodra Me ru tze ziet dat lDan ma de geestenpaarden gedood heeft, ontsteekt 
hij in woede. Hij legt een pijl op zijn boog en pakt zijn degen. Tegen lDan ma zegt hij dat 
de stammen van Hor en Ling met elkaar zullen botsen. lDan ma zelf zal de blauwe hemel 
niet lang meer zien; de landstreek waar ze nu zijn, ziet hij voor de laatste maal. Hij zal vijf 
pijlen afschieten. Eén in de sneeuwberg, waardoor alle sneeuw zal smelten; één naar het 
Tzan dan-woud zodat dit door vuur wordt aangestoken; één in de rDo rje-rotsen die verbrij-
zeld zullen worden en één in de Se yu-grasberg waardoor deze in een sintelberg zal veran-
deren. De laatste pijl is voor lDan ma bestemd. De pijl zal hem doden, en vervolgens zal hij 
in de hel rond moet dwalen. Gesar zal boos zijn op Shan pa’s heldendaden. En na dit alles 
gezegd te hebben, schiet Me ru tze zijn pijlen af.  
[510-512] Daarop valt de sneeuwberg in rotsblokken uiteen, de bomen van het berg-
woud versplinteren, de rotsberg barst in stukken, de grasberg wervelt als as omhoog. De 
laatste pijl vliegt op lDan ma af. Hij kan de pijl net ontwijken. Een veer van zijn helmbos 
valt op de grond. lDan ma merkt dat hij nauwelijks schade heeft opgelopen. Als hij een pijl 
afschiet, zal die Shan pa zeker treffen, anders is hij geen man meer. Hij zal de onweerstaan-
bare vijand het hart uitrukken. Hij is nog nooit iemands vijand geweest, maar wie ’s och-
tends wraak wil nemen, zal ’s middags niet meer vrij zijn. Me ru tze heeft de natuur ver-
woest, maar dat telt niet als een overwinning. Zijn idee om lDan ma te verslaan, zal niet 
verwezenlijkt worden. Het paard van Me ru tze zal hij niet neerschieten, hem treft geen 
schuld. De man erop zal hij ook niet treffen, hij is nog kostbaarder dan goud. Hij zal hem 
bovenop zijn helm raken, de pijl zal onder het schedeldak binnendringen. Bovendien zal 
koning Gur dkar gedood worden als hij naar het oostelijk gebied van Ling komt. Soldaten 
en paarden zullen hetzelfde lot treffen. 
lDan ma schiet een pijl af en met een gericht schot wordt nu een stuk van het schedel-
dak van Shan pa Me ru tze afgeschoten, alsof ‘van een huis het dak wordt afgehaald’. Me ru 
tze stort van zijn paard, hij is enige tijd bewusteloos. lDan ma wil zijn openliggende her-
sens met een ijzeren stang omroeren zodat Shan pa zal sterven. Het paard van lDan ma 
spreekt hem echter toe dit niet te doen: Me ru tze was aanvankelijk in het land van de goden 
een trouwe vriend van Gesar. Gur dkar heeft de strijd veroorzaakt. Me ru tze is als het rech-
ter- en linkeroog van Hor en Ling. lDan ma gaat daarop naar Ling, waar hij aankomt als het 
donker is. 
[512-513] Gur dkar zendt vier ‘slachters’ uit om te kijken waar Shan pa en de geroofde 
paarden gebleven zijn. Zij vinden de halfdode Me ru tze en nemen hem, samen met zijn 
paard mee. Iedereen in Hor is ongelukkig. Me ru tze wordt kundig geholpen en geneest vol-
ledig. In Ling verdeelt lDan ma de geroofde paarden: tien schimmels voor Gesar, negen 
paarden voor rGya thza, de rest wordt eerlijk verdeeld. Khro thung krijgt niets, want lDan 












2.2.2 rGya thza Zhal lu 
 
[513-514] De volgende dag, ’s ochtends vroeg, begeeft rGya thza zich op weg naar het 
kamp van Hor. Vanaf een afstand ziet hij hoe onvoorstelbare aantallen Horpa’s hemel en 
aarde doen beven. Hij ontsteekt in woede en stormt bergafwaarts. Vanuit het kamp ziet Me 
ru tze een man en een paard op het kamp afkomen. Hij zegt dat de waarzegger gelijk heeft 
gehad. In de naderende gedaante herkent hij rGya thza. Me ru tze, de soldaten van Hor en 
alle anderen worden onrustig. Beneden aangekomen scheurt rGya thza de tent van Gur 
dkar aan flarden. Hij wil Gur dkars hoofd afhakken. De koning ziet hij echter niet, want die 
verblijft in een andere tent. Hij slaat achttien mannen uit de zesentwintig keukententen te-
gen de grond en vervolgens drijft hij vele paarden bijeen. De paardenkudden neemt hij mee. 
[514-515] Me ru tze bezingt dat lDan ma slechts een kleintje is onder de Ling-helden. 
Toch heeft hij het nodige aangericht: tenten zijn vernietigd, mensen zijn gedood en kudden 
zijn meegenomen. Bij hemzelf is een stuk van zijn schedeldak afgeschoten. Me ru tze heeft 
al gewaarschuwd dat Ling heer en meester is, maar Gur dkar wil hem niet horen. Nu is een 
andere held gekomen. Hor zal verscheurd worden, ‘als een kleine vogel door de sperwer’. 
“Blijf niet langer, maar vlucht naar de stad Ya za”, zo houdt hij de koning voor. Me ru tze 
roept Gur dkar op zijn bruid ergens anders te halen, in China, aJang of uit Centraal-Tibet. 
“Shan pa zal de soldatenmacht aanvoeren.” De bruid kan aBrug mo genoemd worden, de 
koning kan zich Gesar laten noemen. “Ga echter niet naar oostelijke Ling. Als je toch gaat, 
voer dan zelf de soldaten aan. Vele paardenkudden zijn nu gestolen. Wie gaat erachteraan? 
Als dit doorgaat, blijft er geen paard meer over”, is de boodschap van Me ru tze. 
[515-517] Gur nag zegt daarop dat Shan pa gelijk heeft. Gur dkar antwoordt dat er nog 
niets te vrezen valt. “Shan pa moet zich schamen mij waarschuwingen te geven, ‘hij praat 
als een tijger, maar blaft als een vos’. Dat gisteren vele paarden weggedreven zijn, is tot 
Gesars genoegen. Het is het eerste bruidsgeld voor aBrug mo. rGya thza zal de paarden ze-
ker niet uit zichzelf vrijlaten.” Gur dkar geeft daarom minister sTong shong bu het bevel 
zich uit te rusten met helm, pantser, degen en heupwapens en zijn paard te bestijgen. Samen 
met duizend soldaten wordt hij aangewezen de geroofde paarden terug te halen. Als belo-
ning zal hij dertig edele paarden ontvangen. Gur dkar roept de goden op te helpen bij deze 
onderneming. sTong shong bu springt op, ‘als een tijger uit zijn rustplaats’. 
[517-518] rGya thza ziet dat sTong shong bu aan komt galopperen. Deze gaat, op meer 
dan pijlschootsafstand verwijderd, in de stijgbeugels staan en hij vraagt zich af of hij een 
pijl zal afschieten zodat de paarden vanzelf terugkeren. In een lofzang bezingt sTong shong 
bu zichzelf. Hij is de geweldigste onder de beroemdste helden van Hor, ‘hij is niet van een 
prachtige rode tijger te onderscheiden’. Wat voert de rover uit Ling in zijn schild? sTong 
shong bu zal een pijl afschieten, niet zomaar één, maar een bijzondere. rGya thza’s hoofd 
zal worden afgehakt en worden meegenomen naar Hor. Zijn ziel zal in de wind verwaaien 
en naar de hel geslingerd worden. Zijn pijl zal rGya thza tussen lever en galblaas treffen. 
sTong shong bu schiet de pijl af. De pijl boort zich in het boven- en onderpantser. 
[518-521] Omdat rGya thza het zwarte levenskleed296 van Gesar draagt, kan de pijl ech-
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ter niet door het pantser heen dringen. rGya thza trekt zijn degen. Tegen sTong shong bu 
zegt hij dat hij weliswaar alleen is, maar meer is ook niet nodig: hij is machtig en heeft een 
snel paard. Hij zingt een loflied op zijn degen, Ya zi genaamd. Vroeger zijn er drie bij-
zondere zwaarden voor de Chinese keizer gesmeed. Hij heeft er één van in zijn bezit gekre-
gen. Het metaalbeslag is schitterend, de versieringen zijn van ongekende schoonheid. Het 
zwaard is door een beschermgod bezield, het is een zwaard dat altijd overwint. rGya thza 
voorspelt dat van de duizend soldaten van sTong shong bu er slechts één zal overleven. Die 
zal de nederlaag in Hor verkondigen. De bergen zullen met lijken bezaaid zijn, de dalen met 
bloed gevuld. 
[521-522] rGya thza trekt zijn degen. sTong shong bu schiet een pijl af en draaft weg. 
rGya thza legt een pijl op zijn boog en schiet de pijl des doods af. sTong shong bu wordt 
tussen zijn schouderbladeren getroffen. De pijl komt er aan de voorkant van zijn lichaam bij 
zijn borst weer uit. Vervolgens slaat rGya thza zijn hoofd eraf. De soldaten van sTong 
shong bu raken in paniek, een deel komt om omdat ze in het water springen. rGya thza 
steekt een wat oudere man een oog uit, snijdt zijn neus en oren af, scheurt zijn mond in, zet 
hem op een paard zonder staart en manen en daarna stuurt hij de zwaargewonde man met 
een boodschap naar Hor terug. “Koning Gur dkar, als je met je soldaten naar Ling komt, 
zal ik voor iedereen thee inschenken. Ik zal ter begroeting komen. Duizend pantsers, hel-
men, heupwapens en rijpaarden breng ik naar het oostelijke Khra bo gling.” rGya thza zelf 
gaat naar Ling. Daar verdeelt hij de paarden. Voor Gesar heeft hij tien schimmels, voor 
sTag rong gzigs aphen tien paarden. Verder krijgt ieder zijn deel. 
Zo ontstond in Ling de beroemde overlevering van de heldendaden van rGya thza. 
 
2.2.3 Khro thung  
 
[522-524] De volgende morgen overdenkt Nya thza a brten, de oudste zoon van Khro thung 
en wedergeboorte van de grote tovenaar, dat zijn vader geen aandeel in de geroofde paarden 
heeft gekregen. Daardoor is volgens hem een vervelende situatie ontstaan: iedereen van de 
grote, koninklijke stam moet immers zijn aandeel in de paarden krijgen. Om rGya thza 
tevreden te stellen, zal hij een aantal paardenkudden uit Hor moeten wegdrijven. Hor zal 
afgeslacht worden. 
Nya thza bestijgt zijn paard. In een lied bezingt hij dat lDan ma en rGya thza het 
aandeel voor Khro thung en zijn zonen hebben geweigerd. Gisteren heeft rGya thza 
duizend gezadelde rijpaarden en duizend pantsers, helmen en heupwapens meegenomen. 
Zij hebben niets gekregen. Met in gedachten het spreekwoord ‘Beter is het door de hand 
van de onweerstaanbare vijand te sterven, dan door de bloedeigen broers veracht en 
gekrabd te worden’, moet hij nu gaan om te zien hoe de stam van Hor zich gedraagt. 
Gedragen hun helden zich woest of zijn ze rustig? Zijn hun pijlen snel of langzaam? Zijn 
hun degens scherp of stomp? Of hij Ling terug zal zien, weet hij niet. En Nya thza maakt 
zich klaar voor vertrek. 
[524-525] Khro thung is van mening dat zijn oudste zoon geen tegenstander voor Hor 
zal zijn. Nya thza moet blijven. Hijzelf zal gaan. Hij doet zijn pantser om, zet zijn helm op 










man. Daarna roemt hij zichzelf in vergelijking met een beroemde lama, de oerkoning Thang 
stong en Padmasambhava. Voor Nya thza is het levensgevaarlijk naar Hor te gaan. Hoewel 
hij geen Gesar is, zal hij toch diens karakter tonen. Hij, ‘koning van de verschrikking’, zal 
wraak op Hor nemen. Hij zal het heldendom verwerven. Khro thung rust zich uit voor de 
rooftocht. 
[525-527] rGya thza zegt niets. Ook alle anderen zeggen, omdat ze ontevreden zijn, 
niets: op dit moment is er nog niets te vrezen. Wanneer Khro thung weg wil rijden, biedt 
aBrug mo hem thee aan. Ze geeft hem welkomst- en afscheidsgeschenken. Ze roept Khro 
thung op op zijn schreden terug te keren en te blijven. Als hij haar bijzondere thee drinkt, 
zal hij groot aanzien verwerven. De krachtigste boog zal hij kunnen spannen. Ook biedt ze 
hem een door haar gemaakte sterkedrank aan. Als hij deze drinkt, zal zijn gemoed hartver-
warmend worden. Volgens aBrug mo is Khro thungs karakter overal bekend: ‘als een on-
derdanige man alleen op stap gaat, wil hij handel drijven; de koopwaar zal zeker aan rovers 
afgestaan worden’. 
Khro thung wordt boos. Hij trekt de teugels aan, haalt zijn neus op, zijn baard gaat recht 
overeind staan. aBrug mo is er volgens hem de oorzaak van dat de mannen van Ling zo op-
gewonden zijn en de paarden zich zo wild gedragen. Het is voor hem niet mogelijk niet te 
gaan. Hij rijdt de weg af en gaat naar Hor. 
[527-529] In de bergen zijn de troepen en soldaten van Gur dkar, Gur ser en Gur nag 
met hun witte, gele en zwarte helmbossen overal aanwezig. Achter de drie bergen zijn de 
soldaten van de drie aBum-stammen opgesteld: sommigen met vogelvermommingen, ande-
ren met tijgermaskers of met luipaardstaarten op de helmbos; witte en zwarte vlaggendra-
gers als hulptroepen; Shan pa’s als voorhoede. De hemel is vol met ijzeren speren en pijlen, 
het luchtruim is gevuld met vlaggen, de aarde is vol met mensen. Khro thungs ziel wordt 
wild en maakt zich van zijn lichaam los.297 Zijn mond wordt droog, zijn lichaam beeft, hij 
kan niets uitbrengen. Een tijd lang lijkt hij wel bewusteloos. Khro thung vindt dat hij met 
zijn paard Gu gu Rog thzogs niet naar Hor toe kan gaan, ze zullen achternagezeten worden. 
Hij wil vluchten naar Ling. Zijn paard antwoordt dat Hor ‘slechts de pantsers telt’. Maar 
Khro thung is bang. De soldaten van de twaalf stammen van Hor, de mannen en paarden 
zijn zo talrijk als het stof van de aarde. Na enige tijd zegt Khro thung dat ze niet naar Hor 
zullen gaan. Kan hij geen ziekte voorspiegelen? Kan hij geen ziekteverschijnselen van 
syfilis of buikkramp voorwenden? Kan hij niet doen alsof hun proviand is opgeraakt? Als 
ze dan zeven dagen en nachten in de bergen hebben geslapen, kunnen ze naar huis terugke-
ren. Khro thung wil zich stilhouden.  
[529-530] “Je hebt je pantser en wapens aangedaan. Je hebt je voor vertrek uitgerust en 
over heldendaden gesproken. Wil je nu achteraf opgeven wraak te nemen?”, zo houdt Gu 
gu Rog thzogs hem voor. Hij schaamt zich voor zijn laffe baas en hij vervolgt: “Vanmorgen 
toen je zoon Nya thza zijn wapenuitrusting aandeed, zei je dat je voor de strijd klaar was. 
Nu is je dapperheid verdwenen! Je wilt vluchten als een vos. Als je nu geen wraak neemt en 
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niet enkele paardenkudden voortdrijft, kun je de mensen van Ling niet meer onder ogen 
komen. Als je als lafaard sterft, zullen je verwanten smaad en schande ondervinden. Ge-
draag je als rGya thza opdat noch het ene noch het andere gebeurt. Ga! We zullen zien of 
we niet veel kudden voort kunnen drijven. We zijn immers moedig.” 
[530-532] Khro thung dacht: “Dat klopt.” Met gesloten ogen dringt hij, hoewel hij bang 
is, het Hor-kamp binnen en verdwijnt weer met een kleine kudde paarden. Op dat ogenblik 
herinnert Shan pa zich de dromen van de waarzegger. Hij weet daardoor dat Khro thung de 
zaak bedriegt. Hij zegt niets en blijft zitten. De koningen en ministers van Hor zien het ook. 
Het komt in niemand op de geroofde paarden terug te halen. 
Khro thung laat de paarden in een keteldal grazen. Hij neemt min of meer de gedaante 
van Gesar aan en rijdt in lotuszit op een van de geroofde paarden heldhaftig naar het kamp 
van Hor. Hij maakt zich bekend als de onveranderlijke koning Gesar. Hij woont in Ling, 
onder het achtspakige hemelwiel, boven de achtbladige lotusaarde, in de hoeve die omge-
ven is door de vestingwal met de acht gelukstekens. “De goden hebben mij geschapen, de 
gNyan van het luchtruim hebben mij gezonden, ik ben de heerser van de Ma dros-draken. 
Ik ben een volgeling van Boeddha Śākyamuni. Ik ben de zwarthoofdige Tibetaanse koning 
Gesar.” 
“Gur dkar, waarom moeten er honderdduizenden soldaten naar Ling komen? Vroeger 
hebben we toch geen onenigheid gehad? Er zijn toch geen ruzies? Daar er geen grond is 
voor de komst van honderdduizenden soldaten ben ik, Gesar, gekomen om het schouwspel 
aan te zien. Als je een vijand zoekt, laat de soldaten zich dan verheffen; als je verwantschap 
zoekt, schenk dan ter begroeting thee in. Je hebt de voorhoede in de richting van Ling opge-
steld. Heimelijk wil je Gesars tegenstander zijn”, zo houdt hij Gur dkar voor. “Om wraak te 
nemen, werden vele paardenkudden meegenomen. Als er iemand komt om de paarden terug 
te halen, kom jij dan, Gur dkar. Wij zullen ons dan meten.” Gur dkar heeft slechts een 
zwak antwoord: “Wat Gesar ook wil doen, dat zal hij doen.” 
Khro thung drijft nu vele paardenkudden voort en voegt ze bij de eerder geroofde paar-
den. Zijn paard zegt tegen hem dat hij met de paarden naar Ling terug moet keren: “De wil-
de man die als rover paarden heeft buitgemaakt en zich in veiligheid brengt, is verstandig. 
Als zijn bedrieglijke handelwijze wordt doorzien, dan zal hij niet blij meer zijn.” Khro 
thung wil echter zijn ware gedaante tonen. Gur dkar zal dan in zwijm vallen en deze daad 
zal door de Tibetanen zeker doorverteld worden. 
[532-533] Me ru tze ziet nu dat Khro thung zijn eigen aard heeft geopenbaard. De voor-
spelling van de waarzegger is uitgekomen, ‘een zwarte hond en een zwarte vos hebben el-
kaar ontmoet’. Khro thung komt bij de rand van het Hor-kamp. Hij rolt met zijn rode ogen, 
zijn gezicht en lippen trillen. Hij, stamhoofd Khro thung, is de held die rauw mensenvlees 
eet. Hij roept Gur dkar op bij hem te komen. Tot nu toe waren Hor en Ling ‘als één hoofd’, 
vijanden waren ze niet. Hij vraagt Gur dkar of hij pijlen af wil schieten. “Als je dat doet, 
dan zullen je hoofd en armen afgehakt worden en zal Hor tot een woeste, lege vlakte ver-
worden. Kom direct en schenk ter begroeting thee in, anders is een goede verstandhouding 
niet meer mogelijk.” 
[533-535] Koning Gur dkar zegt dat hij Khro thungs woorden begrepen heeft. Hij ziet 










koning zoals ik’, spreekt de twaalf rode en zwarte stammen van Hor toe. De hoogmoedige 
gele man met zijn gele paard is Khro thung. Wat de grote waarzegger Dung mgo heeft 
voorspeld, is uitgekomen. Het was geen droom, het is het hemelse weten. “Khro thung, jij 
sidderende vos, kom dichterbij en werp je op je knieën voor mij neer!” Hij geeft vijf man-
nen, waaronder Me ru tze, de opdracht Khro thung te pakken, ‘zoals de valk een jonge 
vogel slaat’, en hem naar Gur dkar te brengen. Khro thung moet in ieder geval het zwaard 
gemaakt van meteorietenijzer, ‘dat als een heilige beschermgod is’, aan Hor overhandigen. 
“Vanaf nu zal alles uitkomen wat Hor ook maar wenst. Khro thung zal de voorhoede van de 
vijand op valse wijze leiden. aBrug mo zal snel hierheen gevoerd worden.” En Gur dkar 
stuurt de vijf Shan pa’s eropuit. 
[535-536] Khro thung vlucht weg. Omdat Me ru tze hem op de hielen zit, werpt hij zijn 
helmbos, pantser en degen van zich af. Ook het zadel van zijn paard gooit hij, samen met de 
teugels, weg. Op miraculeuze wijze verdwijnt hij in een spleet in de aarde. Shan pa volgt 
zijn voetsporen die bij een rattenhol lijken te verdwijnen. Hij kijkt in het hol en ziet Khro 
thung, ‘zijn baard en snor beven alsof ze door een storm bewogen worden’. Me ru tze trekt 
zijn degen. In een lied stelt hij Khro thungs gedrag tegenover dat van echte helden. Hij lijkt 
niet op rGya thza. Hij zal hem met degen of lans doorboren. Zijn ziel zal hij in de olieketel 
van de hel storten. Hij zal door gShin rje doodgeslagen worden. Zijn geslachte lichaam zal 
Me ru tze aan zijn nabestaanden en verwanten geven. Khro thung lijkt niet op een tijger of 
een luipaard, maar op een zwarte hond. “Kijk me aan!” 
[536-537] Khro thung kruipt uit zijn rattenhol naar buiten. Hij geeft Me ru tze een borst-
sieraad als geschenk en betuigt hem zijn respect. Khro thungs lichaam trilt als wilgenblaad-
jes. Hij zegt dat het de koning geen enkel voordeel biedt als hij gedood wordt. “Laat me 
toch vrij, ik onderwerp me aan Gur dkar. Het geeft geen vreugde een oude man te doden. Ik 
kan Gur dkar tot nut zijn. Ik ben weliswaar in Ling geboren maar mijn hart is evenwel de 
gele Hor toegedaan”, zo zegt Khro thung. 
[537-539] Me ru tze wil Khro thung doden, maar omdat de vier andere Shan pa’s eraan 
komen, is er geen gelegenheid voor. Op zijn eigen paard wordt Khro thung geboeid naar 
het kamp van Gur dkar gevoerd. Hij wordt bij de op zilveren tronen zittende koningen Gur 
dkar, Gur ser en Gur nag gebracht. Tandenklapperend zegt Khro thung zich aan Gur dkar 
en Me ru tze te onderwerpen. Hij vraagt hen zijn leven te sparen. Gur dkar, ‘zijn waardig-
heid is groter dan de blauwe hemel’, antwoordt dat Khro thung hem tot nu toe niet gezien 
heeft, maar slechts uit de verte over hem gehoord heeft. Khro thung is nu als een eigenwijze 
stommerik naderbij gekomen. Hij hoeft niet bang te zijn. “Verberg niets, spreek de waar-
heid. Alle levende mannen van Ling zullen gedood worden, de vestingen verwoest, alle 
rijkdommen geroofd. In Ling zijn dertig beroemde helden. Hoe is hun temperament? Naar 
men zegt is Gesar naar het noordelijk land gegaan. aBrug mo zal naar Hor gehaald worden. 
Welke kennis is daarvoor nodig? Als Gesar terugkomt, zullen wij beiden het goede en het 
kwade tussen vriend en vijand verdelen.” Gur dkar wil het op een akkoordje met Khro 
thung gooien. Als Hor het gebied gLing khra bo in handen krijgt, zal Khro thung het ambt 
van opperhoofd over het oostelijke rMa-land krijgen. Ook krijgt hij dKar mo mthzo, de 
dochter van Gur dkar. “Ling onderdrukken en Khro thung in handen krijgen, dat is een en 










boeien worden losgemaakt. Er wordt een feestmaal met jak- en schapenvlees aangericht. 
[539-541] De doortrapte Khro thung gaat op een kussen van luipaardvel zitten. Achte-
loos verbergt hij zijn ware stemming. Als ze gegeten en gedronken hebben, zingt Khro 
thung een lied waarin hij de raad geeft goed te overwegen de soldaten van Hor naar het oos-
telijke Khra bo gling te laten gaan. Door het afschieten van de staartveren van de ongeluks-
vogel bSe mo weet Ling dat Hor wil komen. Vandaag mocht hij, nadat de zon was opgeko-
men, niet langer blijven, maar hij moest op roof uitgaan. Hij vroeg zich af of hij Gur dkar 
wel zou aantreffen. Khro thung heeft berouw over zijn misstappen. Vanaf vandaag zijn Gur 
dkar en hij weliswaar fysiek gescheiden, maar ‘één van hart’. Morgen zal het opperhoofd 
van Ling zijn zoon op roof uitsturen. “Laat hem eerst de paarden naar boven drijven en 
stuur er dan twee of drie Shan pa’s achteraan om de paarden terug te halen. De dertig ande-
re helden van Ling lijken weliswaar eensgezind, maar zijn toch onderling verdeeld. Laat de 
daaropvolgende dagen de Hor-soldaten in slagorde oprukken. Wat daarna nodig is, zullen 
we nog wel zien. Voor vandaag: ik moet me voor de helden van Ling in het openbaar ver-
tonen. Verberg daarom de goede paardenkudden. Gur dkar, je plannen zullen zeker verwe-
zenlijkt worden. aBrug mo zal zich vanzelf, ‘als een oceaan’, naar je toewenden. Of Gesar 
wel of niet komt, is geheel onzeker. Als hij terugkomt, is hij als alleenstaande toch machte-
loos tegenover Hor. Gur dkar, je hoeft niet bang te zijn, omdat ik niet bang ben. Als rGya 
thza, lDan ma, Nya thza, sTag rong, Seng stag, Dar aphen, lGa bde komen, ja, als deze 
zeven komen, dan moet je voorzichtig zijn. Zij zijn zeker boos op je. Overdenk wat je moet 
doen, opdat ze tevreden zullen zijn.” 
[541-542] Gur dkars gezicht klaart op van vreugde. Khro thung houdt hij voor dat hij, 
wanneer Ling veroverd is, zal worden ‘als de hemel’. Khro thung geeft nogmaals aan wat er 
de volgende dag staat te gebeuren. sPyi dpon zal zijn zoon sNang ngu g’yu stag als rover 
sturen. “Laat hem eerst verschillende paardenkudden naar boven drijven. Stuur er twee of 
drie Shan pa’s achteraan. Als sNang ngu gedood is, zal het hart van sPyi dpon zo bedroefd 
zijn dat hij geen zin meer heeft de vesting verder te beschermen. Dat kan wel drie jaar 
duren. Hor kan dan de jongere generatie snel vernietigen. Ikzelf zal er niet meer naartoe 
gaan.” Me ru tze bestijgt zijn paard en drijft voor Khro thung tenslotte driehonderd slechte 
paarden, met afgesneden staarten, afgeplukte manen en door wonden op de rug niet berijd-
baar, bijeen. Khro thung drijft ze vervolgens ‘s avonds naar Ling. 
[542-544] Wanneer de volgende morgen de zon opkomt, zegt Khro thung dat hij de 
paarden in Ling zal verdelen. Ieder zal zijn aandeel krijgen, rGya thza en sPyi dpon weigert 
hij echter iets te geven. Zijn vrouw Kha ra bza’i gSer mthzo ma vraagt hem of de paarden 
geroofd of geschonken zijn: om zulke paarden immers als geschenk te geven, moet men 
zich schamen. Khro thung scheldt zijn vrouw uit en geeft de paarden weg. Bij iedereen ont-
staat twijfel. Ook koning lDong khu bo spyi dpon twijfelt. “De Hor-soldaten hebben zich 
uitgerust met hun wapens. De Ling-stam heeft nog geen grote daden op het oog. Wat moe-
ten we doen? Ons terugtrekken zolang Gesar nog niet uit het noorden is teruggekeerd? 
Deze zaak is niet zo gemakkelijk bij te leggen. Gisteren ging Khro thung als rover weg. Hij 
bleef de hele dag weg. Als je de paarden met hun afgerukte staarten en uitgetrokken manen 
vergelijkt met eerder geroofde paarden, dan lijken deze geschonken te zijn. Als de paarden 










ter niet één te berijden. Wij moeten ons beraden.” 
[544-545] rGya thza antwoordt dat de vijand onder de voet gelopen moet worden. Als 
Hor niet zo gehandeld en maat gehouden zou hebben, dan had Ling deze onaangenaamhe-
den niet ondervonden. Gur dkar geeft geen blijk van mededogen, hij zal geen geduld heb-
ben. “Dat we niets kunnen, is niet waar. Vluchten doen we niet. Naar oostelijk China gaan, 
betekent dat de Ling-stam als een vos vlucht. Een man die bang is te sterven, is geen held: 
“Beter is het door de klauwen van de tijger te sterven, dan als een vos te vluchten.” Als een 
held van Ling niet in de strijd sneuvelt, dan wordt zijn sterven geen sterven genoemd. Wan-
neer iemand de vijand veracht, hoeft men dat niet te berouwen; wanneer iemand echter een 
eigen verwant veracht, verdraagt men dat niet. Laten we zien hoe we deze zaak kunnen af-
handelen.” 
 
2.2.4 sNang ngu g’yu stag298 
 
[546-548] Ondertussen is Khro thung aangekomen. Na een poosje vraagt rGya thza wie de 
volgende morgen op rooftocht naar Hor zal gaan. “Als er niemand is, zal ik gaan.” Geen 
van de verzamelde mannen reageert. Tenslotte neemt Khro thung het woord. “Na rGya 
thza, lDan ma en mijzelf moet het lot iemand aanwijzen”. Uiteindelijk wordt de pas der-
tienjarige sNang ngu g’yu stag aangewezen. Zijn vader, lDong spyi dpon, vraagt zijn zoon 
niet te laten gaan: sNang ngu bezit nog niet de vereiste vaardigheden om in de buurt van de 
Shan pa’s van Hor te komen. “Niemand is zo gevaarlijk als Gur dkar, niemand zo woest als 
Shan pa Me ru tze. Geen stam is zo omvangrijk als Hor. Hij is onervaren. Als hij toch naar 
Hor gaat, zal hij niet levend terugkomen.” Op latere leeftijd – hij is nu negentig – heeft sPyi 
dpon drie zonen gekregen. De twee oudsten heeft hij al verloren. “Wat als ook zijn jongste 
zoon er niet meer is? Wie zal dan straks de leiding van het land op zich nemen? Uiterlijk 
zal hij zich als vader erover verheugen wanneeer zijn zoon als rover eropuit trekt; innerlijk 
treurt hij.” 
[548] Door de woorden van zijn vader is sNang ngu g’yu stag ontstemd. “Nog nooit is 
iemand niet in staat geweest op rooftocht te gaan. Ook als ik met touw geboeid zal worden, 
zal ik toch niet blijven.” Hij lijkt op een khyung, die al in het ei zes vleugels uitslaat; op een 
leeuw, die reeds voor zijn geboorte alle vaardigheden bezit; op een zogend tijgerjong dat 
reeds rood mensenvlees vreet. Bij een echte held speelt verschil in leeftijd geen rol. 
[548-549] sNang ngu is reeds negenennegentig maal als rover uitgegaan, de honderdste 
keer moet een mannelijke daad worden. Hoe heldhaftige mannen ook sterven, ze doen dat 
voor de religie. De eerstvolgende wedergeboorte is dan in het Reine Land. Zo heerst in dit 
leven vreugde, in het volgende vrede. Zo zijn beide goed. “Ik heb geen innerlijke rust nog 
langer te blijven, ik moet nu gaan.” Met zijn gedachten is sNang ngu al helemaal bij de 
strijd. Hij denkt vele paardenkudden te kunnen roven. “sPyi dpon, wil jij een zoon die geen 
enkel profijt zal brengen?” 
[549-550] rGya thza merkt op dat zowel sPyi dpon als sNang ngu, ieder vanuit hun 
eigen standpunt, gelijk hebben. Hun woorden botsen. Daarom zal hijzelf gaan. Hij spreekt 
                                                 










de koninklijke stam van Ling toe. “De zoon sNang ngu wil morgen vroeg naar Hor gaan. 
De wens van Khro thung om hem te sturen, wordt niet gehonoreerd: een dertienjarige kan 
niet op rooftocht gaan. ’s Ochtends vroeg ga ik Gesars aandeel halen, ’s middags zal ik uit 
wraak mijn eigen aandeel nemen. Daarna ga ik nog een keer als rover en zal ik sNang ngu’s 
aandeel op mij nemen.” 
[550-551] sNang ngu voelt zich beledigd. “Ben ik soms een lamme of een blinde? Ben 
ik soms een dove of een stomme? Ik ga zelf als rover. Als er iemand in mijn plaats gaat, 
dan schaam ik me. Als een man als ik sterft, dan is het geen werkelijk sterven. Je leven ris-
keren voor de leer is de werkelijke inzet. Hij die moedig strijdt, denkt er niet aan of hij door 
de vijand sterft. Hij die sterft maar niet strijdt, is geen held. Ik weet wat me te doen staat. 
Nog langer te praten heeft geen zin. Omdat het lot op mij gevallen is, ga ik.” 
[551-553] Niemand zegt iets. Na enige tijd merkt minister gLing spyi athzams gzu ba 
nag chung op dat zowel sNang ngu als sPyi dpon gelijk hebben. Ook wat rGya thza gezegd 
heeft, is juist. “Een zaak kan twee kanten hebben, dat kan gebeuren. Als ik bemiddelaar 
ben, wat zal dan niet lukken? Vandaag, toen de zon opkwam, had sPyi dpon gelijk: zijn 
grote zoon zal door de vijandelijke twisten zijn hoofd verliezen. Het hart van de vader 
denkt aan zijn zoon. Wat sNang ngu zegt, klopt ook. Dat hij ongeschikt en niet in staat zou 
zijn als soldaat te vechten, wekt zijn boosheid op. Wat rGya thza gezegd heeft, klopt nog 
beter. Laat sNang ngu toch in rust gaan.” Daarna roept hij zeven mannen – rGya thza, lDan 
ma, aPhen stag, Dar aphen, Deng stag, Khro thung en sNang ngu – op gezamenlijk op 
rooftocht naar Hor te gaan. Iedereen is tevreden. “Vanavond zal de onoverwinnelijke vijand 
tegen de grond gegooid worden.” Onder leiding van sNang ngu maken de mannen zich 
klaar voor vertrek. Als afscheidsgeschenken worden pijlen met zijden sjerpen gegeven. De 
vrouwen schenken thee en sterkedrank in. Als een bliksemschicht stormen ze vervolgens 
naar Hor toe. 
[554-556] In het gebied dat naar de Hor g’yag la bse bo-pas leidt, ziet iemand de zeven 
mannen rijden. Juist hier heeft Dar rje nyi ma khri btzun, opperhoofd van de stammen van 
een naburig land van Ling, vroeger toen Gesar naar het noorden trok, aan hem gevraagd of 
hij zijn dochter Dar bza g’yu yi sgron ne als bruid voor sNang ngu geven mocht. Zowel 
haar vader als haar moeder deden veel moeite om tot een afspraak te komen. 
Nu is de bruid met haar begeleiders onderweg naar Ling. Omdat zij nog geen goede, po-
sitieve droom heeft gehad, gelooft ze niet in een gelukkige bruiloft. Op een muilezel geze-
ten en begeleid door twintig bediendes te paard en zo’n dertig ambtenaren, komt ze bij de 
oever van een rivier de zeven mannen tegen. Dar bza vraagt waar ze vandaan komen en 
waar ze heen gaan. In een lied vertelt ze wie ze is, hoe ze heet en dat ze samen met haar be-
geleiders naar het oostelijk gebied van Ling gaat. Ze heeft veel vragen aan de zeven man-
nen. “Hoe heet het gebied hier? Waar voert de naar boven lopende weg naartoe? Hoe maakt 
Gesar het? Wie is die jongen die op roof uitgaat? Is Gesars broer rGya thza goed gezond? Is 
sNang ngu momenteel gezond?” Dar bza vertelt dat Gesar drie dagen bij hen heeft doorge-
bracht. Gesar en haar vader hebben een eed gezworen. Ze hebben haar als bruid voor sNang 
ngu voorbestemd. Nu is ze op weg. Onderweg had ze een kwade droom. Ze vraagt zich af 
wie de kleine man, die er op zijn paard zo prachtig uitziet, is. Gisteren kreeg ze nog een 










grote woelden de weg los, de kleine naderde op de steile helling. “Jullie rovers zijn van de-
zelfde aard. Wanneer deze gelijkenis nog niet voldoende is, zal het vannacht wel duidelijk 
worden.” En ze besluit haar lied met te vragen hoever het naar Ling is. “Komen we nog 
voor de avond aan?” 
[556-557] De rovers houden hun paarden stil. rGya thza antwoordt dat zolang Gesar 
niet komt er geen mogelijkheid is de bruiloft te houden. Omdat zij gedroomd heeft, is zij 
volgens rGya thza in een eerder bestaan een mKha agro ma, een hemelse fee, geweest. Als 
hij zich nu als eerste in een gesprek met haar inlaat, is dat een slecht voorteken. Daarom zal 
lDan ma haar een gepast antwoord geven. 
lDan ma richt zich in een lied tot de boeddha’s met het verzoek alle levende, niet-ver-
loste wezens naar de hemel te leiden. Tegen de bruid Dar bza, die zich aan de andere kant 
van de rivier bevindt, vertelt hij wie ze zijn: onder de rovers bevinden zich de geweldige 
rGya thza, de standvastige minister Dar aphen en Seng stag, die geen rivalen kent. De klei-
ne man is sNang ngu. “Hij is zo wispelturig als wat. Omdat zijn vader sPyi dpon zijn zoon 
niet toestond alleen te gaan, gaan wij gezamenlijk naar Hor.” De voortekenen zijn niet gun-
stig. sNang ngu wil echter gaan. lDan ma zegt dat sNang ngu en Dar bza niet op een goede 
dag zijn samengekomen. “Als je toestaat dat de bruidegom als rover eropuit trekt, kom dan 
naar deze kant. Als je geen toestemming geeft, dan sla ik geen acht meer op je.” 
[557-560] Dar bza, haar bediendes en ambtenaren, steken de rivier over. Ze komen bij 
de zeven rovers. Dar aphen zegt dat Dar bza de vrouw van het hoofd van de stam van sPyi 
dpon zal worden. Met uitzondering van rGya thza en sNang ngu, die beiden van vooraan-
staande vaders en voortreffelijke moeders afstammen, klimmen de mannen van hun paar-
den af. Ook Dar bza en haar begeleiders stijgen af. sNang ngu en rGya thza geven ze ieder 
een baal witte zijde en elf goudstukken. De anderen krijgen elk een baal witte zijde en ne-
gen goudstukken. Dar bza vraagt waarom zij als rovers eropuit trekken. 
Dar bza bezingt dat zij de door Gesar uitverkoren vrouw voor het stamhoofd is. sNang 
ngu heeft zij nog nooit gezien, maar zijn reputatie is wijdverbreid. Van dichtbij bezien lijkt 
hij op een idioot die zijn hoofd stoot, een klein jongetje. Uit hoogmoed draagt hij een pant-
ser en heeft hij de wapens opgenomen. Is hij gek geworden? Omdat hij tegen de wil van 
zijn vader naar de vijand optrekt, wordt hij zijn vader vijandig. Zij heeft een droom gehad. 
“In zes belangrijke stukken bewaterd land kwam het kleine, groene gewas tevoorschijn. Het 
nog niet gerijpte graan werd met een sikkel afgesneden. Ook het spelt kon niet geoogst 
worden.” De voorspelling belooft niets goeds. “Als jij, sNang ngu, niet terugkeert, heeft het 
voor mij geen zin naar Ling te gaan. Gaan jullie maar naar Hor, ik ga snel terug naar het 
huis van mijn ouders. Als ik mijn man helemaal niet te zien krijg, heeft het geen zin het lot 
als van een weduwe te dragen. Omdat haar verloofde zich niet om haar bekommert, zal zij 
na zijn dood een andere man kiezen. sNang ngu, keer toch naar Ling terug.” 
[560-562] sNang ngu wordt boos, zijn gezicht wordt zo donker als een zwart bewolkte 
hemel. Hij trekt zijn teugels aan en richt zich in zijn stijgbeugels op. Hij voelt zich door 
Dar bza gekleineerd en belachelijk gemaakt. Hoewel hij dertien jaar oud is, is hij toch een 
vooraanstaande afstammeling, ‘al op jonge leeftijd vreet de tijger rauw vlees’. Hoewel zijn 
ouders geen toestemming gaven, werd hij toch vrij gelaten. “Wat betekent dan jouw toe-










bestaan niet. Ga toch naar Ling. Schenk Gesar je vertrouwen. Zo zal ook het vertrouwen 
van sPyi dpon komen. Mocht ik verloren gaan, maak je dan toch geen zorgen. De held die 
naar de vijand vertrekt, moet zowel het rauwe vlees van de vijand kunnen eten, als ook zijn 
eigen leven kunnen prijsgeven. Ik blijf niet langer. Pas wanneer Gesar vanuit het hoge 
noorden terugkeert, zullen de zwarthoofdige Tibetanen vredelievend en gelukkig zijn. Ik ga 
naar Hor.” 
[562] Dar bza reageert. Zij voelt zich door de weliswaar vooraanstaande, maar decaden-
te sNang ngu beledigd. “Doe wat je wilt en wat je aanstaat”, zegt ze tegen hem. Zij bestijgt 
haar muilezel en vervolgt haar weg naar Ling. 
[562-563] rGya thza vraagt zich af hoe deze situatie af zal lopen. Dar aphen vindt dat 
ze op moeten breken. Langer blijven heeft geen zin. “Hoe zal onze wraak zijn?” De mannen 
gaan op weg. Khro thung overdenkt dat hij tegen Gur dkar heeft gezegd dat sNang ngu als 
rover uitgezonden zou worden. Zal Gur dkar wel persoonlijk komen, nu sNang ngu niet 
alleen komt? Nadat de mannen gegeten hebben, probeert Khro thung de naderende strijd te 
ontlopen: “Laten sNang ngu en ik langzaam naar Ling terugkeren. De voortekenen zijn 
slecht. Tot het morgen licht wordt, hebben we dan de tijd te overleggen wat nodig is. De 
vijf anderen kunnen verdergaan en kijken of ze de vijand kort en klein kunnen slaan.” rGya 
thza is het met Khro thungs zienswijze eens. Ook sNang ngu vindt het een goed idee. Hij 
hoopt de volgende morgen stilletjes alleen te kunnen gaan om Gur dkar te ontmoeten. Khro 
thung en sNang ngu keren terug. 
[563-565] De vijf helden rijden weg. Als ze niet meer te zien zijn, zegt Khro thung te-
gen sNang ngu: “Als je nu teruggaat, krijg je het geklets dat je achter je jonge bruid aan-
loopt. Het past niet dat je nu naar Ling terugkeert. Laten we via een andere weg kijken of 
de mensen van Hor bezig zijn iets te doen.” sNang ngu: “Om meerdere keren op te breken 
en verder te gaan, is om je te schamen. Morgen zullen we zien wat we doen.” Khro thung 
antwoordt dat hij tot nu toe alleen maar mooie woorden heeft gesproken: “Vanochtend 
heeft hij afgedwongen als jongeman op roof te gaan, hoewel niemand het hem wilde toe-
staan. De hele dag heb je zelf beslist, ook in geval van Dar bza. Geen mens gaf je toestem-
ming. Als we nu niet naar Hor teruggaan, zijn we het niet waard ons voor de stam van Ling 
te vertonen. Je moet je schamen pantser en wapens te dragen. Wat zal Dar bza daar wel van 
denken? Wat was dan je bedoeling toen je van Ling hiernaartoe ging? Je heldenpraatjes uit 
de keuken gelden hier niet. Zo’n handelwijze past niet. Het was immers helemaal niet nodig 
op te breken om als rover naar de vijand te gaan. Je loopt achter de overbodige Dar bza 
aan. Heb je dan helemaal geen eergevoel?” Wat sNang ngu ook wil denken, geen idee komt 
er in hem op. Daarom loopt hij over de weg regelrecht naar Hor. Khro thung keert naar 
Ling terug. 
[565-567] De vijf helden zien vanaf een pas dat het in het kamp van Hor onrustig is. 
Mannen met paarden rusten zich uit. Vanaf de vleugel van de manschappen van Gur nag 
komt een zwarte man op een zwart paard aangalopperen. Het is bTzan rgyal kha sha, de 
zoon van de smid mGar ba. Wat heeft dat te betekenen? Wil hij de zaak verkennen? Is hij 
op roof uit? De vijf helden verbergen zich met hun paarden in een kloof aan de andere kant 
van de pas. Ze wachten. 










voordat de vijf bij de pas zijn aangekomen. Hij drijft zo’n negen paardenkudden weg. Hij 
heeft vijf mannen doorboord. Vanuit een tent van Gur dkar neemt hij een beeld van gNam 
thel dkar po, de hoogste god van Hor, mee. Hij rijdt naar boven. Me ru tze doet niets en 
kijkt stilletjes toe. Gur dkar beeft van angst.  
gLong khra abar, de reus van Hor en jongere broer van de mensendoder Me ru tze, 
vraagt zich verrast af of de Hor-stam uit een stel slappelingen bestaat nu de kleine knaap 
sNang ngu zo’n beschamende daad heeft verricht: “Zijn wij een stelletje zwarte honden?” 
In een lied bezingt hij zijn eigen kracht. “Ik ben de man die de tijger aan zijn bek omhoog-
tilt. Ik ben pas vijfentwintig jaar oud, maar heb al drieduizend heldendaden verricht.” En hij 
gaat verder: “Eergisteren kwam een alleenstaande, bruine man. Hij nam veel paardenkud-
den mee. Daarna is een alleenstaande, witte man gekomen, die hetzelfde deed. Veel man-
nen van Hor zijn gedood. Vervolgens kwam de vos Khro thung. Gur dkar werd het met 
hem eens. Vandaag kwam een kleine jongen. Ook hij dreef verschillende paardenkudden 
weg. Hij nam een beeld mee, een jakstaart sneed hij af.299 Als zelfs tegen sNang ngu nie-
mand opstaat, wie zal dan de helden uit Ling tegenstand bieden? De soldaten van Ling zul-
len volgen en naar Hor komen. Hebben de twaalf miljoen strijders van Hor dan geen moed 
naar Ling te gaan? Weten jullie wel hoe we ervoor staan? Wie moedig denkt te zijn, gaat de 
roof terughalen!” 
[567-569] bTzan rgyal kha sha, de oudste zoon van de smid, is bereid te gaan. Hij is 
degene die door de vijf rovers gezien wordt: de zwarte man op het zwarte paard, met de 
zwarte speer en de zwarte helmbos. sNang ngu ziet hem rijden. Hij wendt met een ruk zijn 
paard, onderzoekt de gesteldheid van het terrein en rijdt een stukje bergafwaarts. Op roep-
afstand richt de zwarte man zich in zijn stijgbeugels op. Hij maakt zich bekend als de oud-
ste heldenzoon van mGar. Uit wraak eet hij rauw mensenvlees. Zijn jongere broers zijn 
Thog ser abrug rgyal, ‘de meesterschutter met de ranke pijlen’, en Shes chen stag rgyal, ‘de 
volmaakte in astrologie, medicijnen en literatuur’. Hij scheldt sNang ngu uit voor lomperd 
en kleineert hem, ‘de geelsnavel’! bTzan rgyal kondigt de strijd aan: eerst met pijl-en-boog, 
dan de speer en degen. Hij zal sNang ngu’s hoofd met de witte helmbos meenemen naar 
Hor. Hij zal geen pijl afschieten, maar een bliksemschicht. ”Als ik je longen niet tref en als 
de pijl niet bij je lever tevoorschijn komt, dan zal ik me niet meer bewegen.” 
[569-571] Als bTzan rgyal een pijl afschiet, draait sNang ngu zich op zijn zadel om zo-
dat de pijl het uiteinde van het vlaggetje op zijn helmbos treft. Een tweede pijl komt niet 
ver genoeg, een derde komt te ver. Thu le bu yi nag tzogs komt bTzan rgyal te hulp. sNang 
ngu trekt zijn degen en springt dichterbij. Hoewel de beide Shan pa’s treuzelen, trekken ze 
toch hun degens. bTzan rgyals bovenarm wordt afgehakt, hij stort van zijn paard. Thu le 
nag tzogs schiet een pijl af die slechts het zadel van sNang ngu treft. Met de zwarte lans 
van bTzan rgyal doorboort sNang ngu de borst van Nag tzogs. Ook hun paarden gaan verlo-
ren. Vanuit de vleugel van het leger van Gur ser komen twee andere Hor-krijgers aanstor-
men. sNang ngu heeft intussen de hoofden van de beide Shan pa’s op een tweetal gezadelde 
paarden gebonden en rijdt de weg op die naar Ling leidt. 
De vijf helden zien vanaf een berg alle gebeurtenissen. rGya thza vermoedt dat Khro 
                                                 











thung sNang ngu via een sluipweg naar Hor heeft gestuurd. Ze zien de paardenkudden en 
de twee gezadelde paarden naar boven komen. Ze springen op hun paarden en rijden sNang 
ngu tegemoet. “Hor zal zeker wraak willen nemen.” 
Ondertussen strijden sNang ngu en de beide Hor-krijgers met pijl-en-boog. De inmid-
dels naderbij gekomen rGya thza trekt zijn degen. Een pijl treft sNang ngu maar die ver-
wondt hem slechts weinig. sNang ngu grijpt een van de Shan pa’s, haalt met zijn degen uit 
en doorboort zijn hals. De andere Shan pa treft met een pijl zijn schouderbeen. rGya thza 
en sNang ngu grijpen hem. Hij wordt gedood. Ze nemen de hoofden van de twee Shan pa’s 
mee. Op de terugweg naar Ling stoppen de helden: sNang ngu verliest zoveel bloed dat hij 
nauwelijks op zijn paard kan blijven zitten. Ze slaan hun kamp op. rGya thza en lDan ma 
overleggen en besluiten dat aPhen stag naar Ling moet gaan om hulp te halen. aPhen stag 
is snel terug en sNang ngu’s wonden worden onderzocht. 
[571-572] Ondertussen heeft Gur dkar twee verkenners, A lnga en mGyugs pa abar 
chen, uitgezonden om te onderzoeken hoe de zaken ervoor staan. Via enkele hoofdwegen 
komen ze achter de bergrug waar de helden van Ling zich bevinden. Ze zien dat een aantal 
paardenkudden is vrijgelaten. Ze stellen zich verdekt op. De rijpaarden van rGya thza en 
lDan ma ruiken het gevaar en schrapen met hun hoeven over de grond. Ze hinniken en zijn 
opgewonden. A lnga en mGyugs pa abar chen schieten zes pijlen af die sNang ngu, aPhen 
stag en de drie helpers in hun schouderbladen en tussen de ribben treffen. rGya thza grijpt 
zijn degen, springt op zijn paard en jaagt de beide verkenners achterna. lDan ma volgt met 
pijl-en-boog. Hij schiet een pijl af die het linkerschouderblad van A lnga’s paard doorboort, 
zodat het ter aarde stort. A lnga smeekt rGya thza zijn leven te sparen, maar met één hauw 
van zijn zwaard raakt rGya thza hem van arm tot borst. Daarna slaat hij zijn hoofd eraf. 
lDan ma zit mGyugs pa abar chen achterna, maar hij kan hem niet te pakken krijgen. 
[572-573] Vier kameraden zijn intussen gestorven. sNang ngu kreunt nog, hij is sterven-
de. rGya thza legt het hoofd van A lnga voor hem neer en vraagt of hij hem herkent. sNang 
ngu glimlacht. “Hij heeft nog even gewacht.” rGya thza is in tranen, hij is niet meer in staat 
te spreken. lDan ma vertelt sNang ngu dat het hoofd van A lnga is. “Mocht hij sterven, wat 
moeten wij sPyi dpon dan melden? Wat moeten wij Gesar berichten?” sNang ngu ant-
woordt dat zij geen tranen moeten vergieten. “Dat doen mannelijke helden niet.” En om-
ringd door rGya thza, Dar aphen, Seng stag en lDan ma zegt hij dat zijn gedachten en wen-
sen vervuld zijn. Op hetzelfde ogenblik sterft hij.  
rGya thza barst als een klein kind in snikken uit. lDan ma, Dar aphen en Seng stag om-
ringen hem met zorg. lDan ma zegt dat het geen zin heeft nu bedroefd te zijn. Dar aphen 
vindt dat ze de paarden moeten voortdrijven en naar Ling moeten terugkeren. “Als we niet 
teruggaan, weten we niet wat ons nog te gebeuren staat.” 
rGya thza bestijgt zijn paard, drijft alle paarden voort en breekt op om naar Ling te 
gaan. De overleden kameraden nemen ze mee. Als het donker wordt, komen ze in Ling aan. 
Dar bza heeft er door haar voorkennis weet van dat sNang ngu gestorven is. Ze is reeds 
klaar met de rituele voorbereidingen. Ook sPyi dpon heeft verdriet. Hij vermoedt dat het le-
ger van Hor nu wel naar Ling zal komen. In de vroege ochtend van de volgende dag wordt 
sNang ngu gecremeerd. “Als iemand de kunst verstaat als held te sterven, dan hoeft men 










2.3 De veldtocht van Hor tegen Ling 
 
2.3.1 Het opbreken 
 
[574] Op de rode bZhi ling-vlakte geeft koning Gur dkar de volgende dag zijn soldaten een 
feestmaal. Vlees van jaks, antilopen, hazen en vogels, sterkedrank en thee, alles is over-
vloedig aanwezig. 
[574-577] Gur dkar zet zich op zijn gouden troon. Aan beide zijden staan de Shan pa’s 
en de drie soldatenaanvoerders opgesteld. Gur dkar geeft in een lied zijn aanwijzingen voor 
de marsorde naar Ling: in grote troepen naar voren stormen en door uitzwermen de strijd 
aangaan. Hij spreekt de twaalf rode en zwarte stammen van Hor, Gur ser, Gur nag en de 
Shan pa’s toe. “Prijs de grote goden! Morgen, nadat de zon achter de pas is ondergegaan, 
worden de tenten opgebroken, de paarden gezadeld en wordt alles in gereedheid gebracht. 
Bij het tweede trompetgeschal wordt gegeten. Daarna wordt afgemarcheerd. Shan pa Me ru 
tze staat in de voorhoede aan het hoofd, mChong lha smug po voert de achterhoede aan. De 
rechtervleugel met de honderdduizend witte helmbossen wordt gevormd door Gur dkars 
soldaten, de linkervleugel met de honderdduizend gele helmbossen door die van Gur ser en 
het centrum met de honderdduizend zwarte helmbossen bestaat uit de troepen van Gur nag. 
Verder zijn er nog de hulptroepen, die bestaan uit zo’n miljoen soldaten.” En vervolgens 
somt Gur dkar de namen op van aanvoerders en ministers van de koninklijke hulptroepen. 
Gur dkar geeft zijn instructies. “Luister naar signalen van de trompetten, cimbalen en schal-
meien. Achteromkijken is er niet bij. Wie dat toch doet, wordt met de degen geslagen. Alle 
bevelen moeten nauwkeurig worden uitgevoerd. Wees voorzichtig als rGya thza, lDan ma, 
Seng stag, Dar aphen en lGa bde verschijnen. Verder hebben jullie niets te vrezen. Na drie 
maanden zal het oostelijke Khra bo gling niet meer te bereiken zijn omdat het niet meer be-
staat. Wat verder nodig is, zal blijken wanneer we in Ling aankomen. Dood zonder onder-
scheid groot en klein, zelfs de hulpelozen.” 
[577] Op de volgende dag weerklinkt, als de zon achter de pas ondergaat, de trompet. 
De paarden worden gezadeld en getoomd. Iedereen wacht. Als het geluid van de schalmei-
en weerklinkt, geeft Shan pa Nyi khri gsum stong eenenveertig tekens met rode vlaggen 
zodat mChong lha smug po bij de voorste gelederen van zijn soldaten aankomt. Daarachter 
stellen de Shan pa’s zich op. Na het geluid van de trommel maken de drie aanvoerders van 
de peletons zich gereed. Alle soldaten stellen zich op, evenals de vlaggen-, vaandel- en bal-
dakijndragers en een muziekkapel. Ze rukken uit. 
[577-579] ’s Nachts, op het moment dat de soldaten van Hor opbreken, begeven vier 
verkenners van Ling – lGa bde, Seng stag, Nya thza en de vijftienjarige held lZa ba – zich 
in volle wapenuitrusting naar de plek waar eerder enkele van hun kameraden getroffen wer-
den. Ze komen bij twee grote rotsblokken en slaan daar hun kamp op. Nog voor midder-
nacht schrapen de paarden met hun hoeven en hinniken ze, als teken van gevaar. Seng stag 
onderkent dat dat niets goeds betekent. Ze breken op en in de ochtendschemering zien ze 
vanaf een pas dat in het dal stof opwaait: de strijders van Hor komen eraan. lZa ba wordt 
door de anderen naar Ling gestuurd. 










eerste van de drie maakt Seng stag een dreigend gebaar naar de Shan pa-aanvoerder die op 
pijlschootsafstand aan komt rijden. Seng stag gaat in de stijgbeugels staan, trekt zijn zwaard 
en zingt een lied. “In het zuidelijke aDzam bu gling-gebied zien ze Seng stag als een men-
senwolf. Zijn degen is een mensendoder. Er is geen vijand die niet door hem overwonnen 
wordt. Zijn zwaard doorboort alles.” Ook het paard van Seng stag, sTong ri geheten, is van 
grote klasse, ‘als het komt, verbleekt de tekening op het tijgervel’. Hij waarschuwt Hor, ‘als 
het vuur het water bereikt, zal het uitdoven’. “De soldaten van Hor zullen het niet overle-
ven. De pas zal met Hor-schedels versierd worden. Kom naar Ling!” Seng stag komt stille-
tjes aangalopperen. 
[579-580] Seng stag schiet een pijl af die een vaandeldrager en zijn paard doodt. Daarna 
trekt hij zijn zwaard en in de voorste gelederen doodt hij zevenhonderd man. Hoewel tien 
pijlen zijn pantser binnendringen en hij getroffen wordt door zwaardslagen, raakt hij niet 
verwond. Op zijn paard rijdt hij bergopwaarts. Vervolgens slaat ook Nya thza met zijn 
zwaard Hor-soldaten het hoofd af. lGa bde laat twee grote rotsblokken de berghelling afrol-
len zodat honderden soldaten en paarden om het leven komen. Dan rijden de drie mannen 
terug naar Ling. De troepen van Hor die door het dal komen waar de slachtpartij heeft 
plaatsgevonden, zien de onthoofde lichamen en helmen waarvan de helmbossen afgesneden 
zijn. Alles is kort en klein geslagen. Ze zijn geschokt door het onheil dat hun strijdmacht 
getroffen heeft. Ontsteld en bevend komen ze over de pas en slaan ze hun tenten op. 
[580-582] Koning Gur dkar bestijgt voor zijn tent zijn gouden troon. Aan weerskanten 
zijn baldakijnen en guirlandes opgehangen. Trommels, schalmeien en andere instrumenten 
weerklinken. Gur dkar zingt de twaalf afdelingen van Hor toe. “Luister! In het bijzonder 
Ga ma gzi mgo, luister! Kijk naar het schouwspel daar. Wie is die witte man in de voorhoe-
de met zijn witte helm, pantser en helmbosvlaggetje? Wie zijn de witte begeleiders? Bij 
welke stam van Ling horen ze? En die lichtgele en lichtbruine met hun begeleiders? Wie 
zijn de vele rode, blauwe, donkerbruine en zwarte begeleiders? Waar komen ze vandaan? 
En hun paarden? De schreeuwende man die met zijn hoofd als een trommel zwaait: dat is 
duidelijk, dat is Khro thung. De mannen die hierheen komen, zullen niet meer worden vrij-
gelaten om terug te keren. Binnen drie dagen hebben ze hoofd en helmbos verloren. Laat 
rGya thza, lGa bde, Seng stag en Dar aphen niet komen! Wie ook komen zal, het zijn hel-
den. Nu, Ga ma gzi mgo, vertel mij alles! De vier broers van de dappere Shan pa moeten er 
snel heengaan.” 
[582-584] Ga ma gzi mgo kijkt en onderzoekt nauwkeurig wie de mannen zijn. “Toen 
ze in Ling hoorden dat de Hor-soldaten eraan kwamen, zijn ze direct vertrokken. Alle sol-
daten en paarden die nog in Ling zijn, komen achter hen aan.” 
In een lied bezingt Ga ma gzi mgo zijn afkomst. “Vroeger was hij de lievelingszoon van 
de stam van Ling. Later verdwaalde hij en kwam hij in het land van Hor terecht. Hij heeft 
nooit vermoed dat hij zijn verwanten uit Ling met wapens zou bestrijden. Dat is de vergel-
ding uit een vorig leven. In vergelijking met Hor is het aantal mannen niet groot. Ze kunnen 
geen grote soldatenmacht opstellen om Hor te bestrijden. Toch zijn ze afzonderlijk zeer be-
kwaam.” Vervolgens somt Ga ma gzi mgo op wie de mannen zijn. “De witte man is rGya 
thza, hij lijkt op de witte gletsjerleeuw; de gele is Nyi abum, de bevelvoerder van de solda-










zilveren helmbossen is A nu dpa seng; de blauwe, minister lDan ma, voert de schelpwitte 
helmbossen aan; de zwart-bruine lDan ma, een bekwaam schutter, heeft honderdduizend 
man onder zich. Verder zijn er nog Seng dom nag, de mensenwolf; lGa bde, de man die 
rotsblokken kan verplaatsen; Dar aphen, ‘de giftige’; sTag rong gzigs aphen; lDong btzan a 
dpal; A brtan; en de oude sPyi dpon. Ook Khro thung, ‘de kleine vos’, de man die alles ver-
stoort, is erbij. Zij vormen de voorhoede. Andere soldaten en paarden komen er zeker ach-
teraan. Als aBrug mo niet van plan is hier naartoe te komen, zal Ling zeker onoverwinnelijk 
zijn. De drie dalen zullen met bloed en lijken gevuld worden. De droom van waarzegger 




[584-586] Gur dkar geeft Zi ra thog rgyas – de aanvoerder van de troepen van Gur ser die 
‘als een gele wolk is die de hemel verduistert’ – en Thang rtze g’yu abrug – de aanvoerder 
van de troepen van Gur nag die ‘lijkt op het duister wordende zwarte luchtruim’ – het bevel 
een pijl af te schieten.  
Thang rtze is overtuigd van zichzelf. “Buiten Gesar is er niet één die ik niet overwin.” 
Hij legt een pijl op zijn boog, slaat zijn rode mantel om, zet een witte muts met staartplui-
men op en zegt: “Willen jullie wel iets moois zien?” Hij gaat naar de rand van het kamp en 
bezingt zijn vaardigheden. “Buiten Gur dkar, Zi ra thog rgyas en mijzelf is er niemand die 
met één pijl negen bomen kan doorboren. Ik overwin iedereen. Gesar is de enige die ik niet 
kan overwinnen. Ook Gesars paard en pijl zijn superieur. Verder zijn er geen rivalen. De 
dertig helden van Ling zullen als schietschijf dienen. Hun bloed zal vloeien op de aarde.” 
Thang rtze daagt Ling uit om schietschijven neer te zetten. “Als de pijl niet treft, zal ik geen 
Shan pa zijn. De stammen van Ling zullen Hor niet kunnen overwinnen. Bedenk dit goed.” 
[586-587] Nya thza en lDong btzan a dpal plaatsen op een groot rotsblok rietgras als 
schietschijf. “Als je een gevaarlijke pijl hebt, schiet dan”, zeggen ze tegen Thang rtze. Deze 
schiet daarop het rietgras dwars doormidden. Tot aan de achterste veren dringt de pijl de 
grond in. sPyi dpon vermoedt dat als zij niet reageren door een pijl terug te schieten, Hor 
hen belachelijk zal maken. lDan ma moet van hem een pijl schieten die in het midden van 
het Hor-kamp alles tegelijkertijd doorboort en verwoest, en doden en gewonden maakt. 
[587-589] lDan ma antwoordt dat er geen reden is Hor te vrezen. Alleen degene die tus-
sen hemel en aarde op Gesar vertrouwt, triomfeert. Hij spant zijn boog. “Als ik een pijl af-
schiet, zal hij verwoestend zijn. Mijlenver vernietigt hij nog een speld. Hoog uit de lucht 
schiet hij nog een lammergier neer. Van het bovenste deel van de schedel rukt hij een groot 
stuk af. Thang rtze, Gesar kun je niet overwinnen. Hij is de lievelingszoon van honderddui-
zend mKha agro ma, hij is de op aarde verschenen Boeddha. In geen enkel opzicht verschil-
len de helden van Ling van hem. Gur dkar loopt als een zwarte, demonische vampier rond. 
Door zijn daden laat hij zijn verachting merken. Ook wanneer Gesar niet terugkeert, zal de 
grote, koninklijke stam niets van zijn religie prijsgeven. Dat is zeker. Hor zal worden afge-
maakt.” 
lDan ma daagt Thang rtze uit naar Ling te komen, ‘als hij denkt woest te zijn’. Daarna 










alle heersers en ministers van Hor verzameld zijn. Als de pijl vervolgens op het voorhoofd 
van Gur dkar afvliegt, grijpt deze de pijl handig uit de lucht zodat hij er geen schade van 
ondervindt. Toch sterven veel soldaten. Het kamp van Hor wankelt. 
[589] De drie koningen en alle Shan pa-ministers beraden zich. Van Gur dkars onderge-
schikten wordt Zi ra thog rgyas, samen met zeshonderd manschappen, eropuit gestuurd met 
paarden, pantsers, helmen, pijl-en-boog, sjerpen, meel en boter. Zo rijden ze bergopwaarts 
naar de sneeuwberg rMa chen, een offerplaats om de berggoden gunstig te stemmen. 
[589-591] lDan ma en zijn mannen zien de stoet met hun lastdieren rijden. “Het lijken 
geen strijders. Wie zijn het dan wel?” Als ze de weg inslaan die naar de toppen van de rMa 
leidt, weten ze dat de mannen offers aan rMa chen gaan brengen. rGya thza, gZig aphen, 
lDan ma en Khro thung gaan samen met vijftig soldaten eropaf om te verhinderen dat de 
Hor-mannen te dicht in de nabijheid van de beschermgod rMa chen sPom ra zullen komen. 
Ze treffen de anderen van Hor, maar komen echter niet op pijlschootsafstand. Zonder van 
zijn paard af te komen, vraagt rGya thza in een lied waar ze naartoe gaan. “Niemand mag 
naar de oostelijke top van de rMa gaan. Slechts de oudste stamvertegenwoordiger mag daar 
een offer aan de voorouders brengen. Dat Gur dkar, de doodsvijand van Ling, zoiets doet, 
is niet toegestaan. Wat willen de zwarte demonen bij de hoogste god doen? Ligt Gur dkar 
op sterven? De Shan pa’s zijn stoutmoedig op weg, maar als wij ze vandaag niet hinderen, 
zal door hun zonden niemand meer in leven blijven. De goden van Ling zullen de dalen met 
gifdampen vullen, de manschappen zullen met bloed doordrenkt worden. Als het Hor lukt 
zich van de hulp van rMa chen sPom ra te verzekeren, worden ze oppermachtig. Ook Gesar 
zal overwonnen worden.” En tegen Zi ra thog rgyas zegt hij: “Nu zie je nog de blauwe he-
mel en de kleine aarde. We moeten snel een antwoord krijgen, anders zullen de helden van 
Ling ‘vlees gaan eten’.” 
[591-593] Zi ra thog rgyas komt tevoorschijn. Hij legt een pijl op zijn schelpwitte, zil-
veren boog en antwoordt dat ze zelf wel zullen bepalen welke weg ze nemen. “Ik ben als de 
zon. Als ik als soldaat te paard handel, ben ik een beroemde Shan pa. Buiten mij heeft nie-
mand zo’n aanzien. Met één pijl kan ik negen mensen doorboren. Wie blijk geeft van ver-
achting, zal dienovereenkomstig behandeld worden. Wie zwart gif eet, sterft. Wie met mij 
strijdt, is reeds overwonnen. De oostelijke rMa rgyal spom ra is de beschermgod voor het 
hele zuidelijke gebied van Ling. Hij is de beschermer van de Bon-leer. Voor Ling is hij een 
dGra lha, voor Hor een Wer ma.300 Hij is zonder onderscheid voor Hor én Ling. Hij is de 
beschermgod van de noordelijke Hor. Jullie kunnen dat niet veranderen. Als wij hem ver-
eren, brengen we honderd goede rijpaarden, honderd pantsers, honderd helmen en helmbos-
sen. Zie hoe vele mannen door deze pijl gedood zullen worden. Van negen mannen wordt 
het bloed vergoten. De negen helmen en helmbossen nemen we mee naar Hor. De lichamen 
worden aan de vogels en honden gegeven. We zullen zien of de weg dan wordt vrijgegeven. 
Vanmiddag zullen we door offers de hemel en sPom ra loven. Zo zal de religie van Hor 
over die van Ling zegevieren.” 
[593-594] Zi ra wendt zijn paard naar rechts en over zijn linkerbovenarm schiet hij zijn 
pijl af die negen soldaten van Ling doodt. Ook een tweede pijl doodt negen mannen. Voor-
                                                 










dat hij een derde pijl kan afschieten, heeft rGya thza zijn zwaard getrokken. Hij galoppeert 
naar Zi ra thog rgyas, maar die gaat ervandoor. Ondertussen zijn lDan ma en gZigs aphen 
gevolgd, zij doden veel soldaten van Hor. Muildieren, paarden en pantsers nemen ze mee. 
Daarna rijden beiden rGya thza achterna. 
Intussen heeft rGya thza Zi ra vlak voor het Hor-kamp ingehaald. Hij schiet een pijl af. 
Zi ra’s paard wordt getroffen en stort neer. Vervolgens slaat rGya thza met één klap van 
zijn zwaard Zi ra’s hoofd eraf. Bij het Hor-kamp rijden ruiters heen en weer, maar ze wa-
gen het niet dichterbij te komen. rGya thza pakt het pantser, legt het samen met Zi ra’s 
hoofd op het gewonde paard en rijdt langzaam terug. Zo’n acht Shan pa’s gaan hem achter-
na, maar als ze zien dat lDan ma en gZigs aphen komen, keren ze om. Ook de andere solda-
ten van Hor keren naar het kamp terug. 
[594-596] De volgende ochtend verandert rGya thza zich in een dappere jongeman en in 
de gedaante van de ambtenaar Ma dar stag yus rijdt hij op zijn paard van het kamp van 
Ling naar dat van Hor. 
Me ru tze ziet een witte man en een wit paard aankomen. “Dat belooft niets goeds.” Hij 
roept de soldaten van Hor op zich te verzamelen en zich uit te rusten met pantser en wa-
pens. In een lied vereert hij allereerst de goden. Vervolgens spreekt hij de twaalf rode en 
zwarte stammen van Hor toe. “De man die uit het Ling-kamp naar ons toekomt, lijkt op 
rGya thza. Reeds duizend van onze mannen zijn door een drietal uit Ling om het leven ge-
bracht. Zodra de witte ruiter op het witte paard de rivier oversteekt en hiernaartoe komt, zal 
hij zeker Gur dkar met zijn degen doden. Hij zal veel van onze mensen ombrengen. Solda-
ten en paarden zullen verpletterd en vernietigd worden. Door zijn komst zal ons bloed 
vloeien. Laten we dit toe? Nu naar Ling gaan, kan niet. Maken jullie je gereed voor de 
strijd. Vorm een omwalling van zeven ringen, richt pijlen en lansen naar buiten. We hoeven 
niet bang te zijn. Vlucht niet! Vijf mannen – de reus gLong khra abar, de handige Nam 
mkha sbar zin, de jonge held Thang rtze g’yu abrug, de soldatenaanvoerder Thang nag rtze 
rgyas en ikzelf, de mensendoder – zullen Gur dkar verstoppen.” De soldaten maken zich 
gereed en stellen zich in een cirkelvormige formatie op. 
[596-598] rGya thza steekt de rivier over. Terwijl Gur dkar zich verstopt heeft in een 
kleine tent, doodt rGya thza een zestigtal soldaten. Door anderen wordt hij aangevallen met 
pijlen, lansen en zwaarden, maar samen met zijn paard wordt hij beschermd door de goden, 
zodat hij niet gewond raakt. De drie koningen kan hij niet vinden in het kamp. Na nog een 
aanval van de Shan pa’s afgeslagen te hebben, gaat rGya thza met een groot aantal geroof-
de helmbossen naar Ling terug waar hij als een held ontvangen wordt. In het Hor-kamp vra-
gen de soldaten zich af wat ze moeten doen: vertrekken of blijven. 
rGya thza spreekt de helden van Ling toe en vertelt dat hij Gur dkar, ‘dat vette schaap’, 
niet gezien heeft. Toch is zijn reputatie in de wijde omtrek bekend. “Als ik hem niet te pak-
ken krijg, zal deze nutteloze man nog meer zonden begaan.” Ook de vijf Shan pa’s, de be-
kwaamsten van Hor, en miljoenen Hor-soldaten heeft hij niet gezien. “Een deel van Hor is 
gekomen, omdat het geen andere mogelijkheid had; een ander deel is huurling, lafaard of 
stijfkop en heeft zich onttrokken aan de strijd. Jullie hebben niets te vrezen. Slechts enkele 
dappere mannen volstaan om Hor te overweldigen. Hor is niet in staat wraak te nemen.” 










soldaten van Ling zich. sTag rong gzigs aphen, de oudste van de dertig helden van Ling, 
spreekt hen toe. “Ik ben degene die de onoverwinnelijke vijand te gronde richtte. Vroeger, 
nog voordat Gesar geboren werd en rGya thza als man onovertroffen was, waren er twisten 
tussen Hor en Ling waarbij wij gebieden kwijt raakten. Ook met het land aGog waren er 
onenigheden. Als dertienjarige trok ik naar de Rong yul-hoogvlakte, nam wraak en doodde 
talloze mannen en vrouwen. Daarna ging ik naar aGog en deed hetzelfde. Vanaf dat mo-
ment zijn de oostelijke Ling-helden bekend. Gisteren heb ik tweehonderd woeste mannen 
van Hor gedood. Vandaag is het mijn beurt om als rover wraak te nemen. Ik zal zien of ik 
het hoofd van Gur dkar te pakken kan krijgen. Mocht ik hem niet treffen, dan zal ik de een 
of andere minister van de Shan pa’s vernietigen. Het belangrijkste is dat wij tijdens Gesars 
afwezigheid de leer bewaren. Als hij uit het noorden terugkeert, kent hij de middelen en de 
weg. Over mijn daden zal een heldenverhaal gemaakt worden.” 
[600-602] Ogenblikkelijk steekt gZigs aphen de rivier over en dringt het Hor-kamp bin-
nen waar hij op het kampement van de Shan pa’s stuit. Met pijl en zwaard voert hij uit wat 
hij bereiken wilde. Als hij in het kamp van Gur dkar en Gur nag heen en weer loopt, ko-
men Thang rtze g’yu abrug, Thang nag rtze rgyas en gCes phrug chog dmar achter hem 
aan. Thang nag rtze rgyas spreekt gZigs aphen toe. “Loop niet weg, jij smerige zwartkop. 
Omdat je met zwakke en slapende soldaten te maken had, heb je ze overwonnen. Ook al wil 
je vluchten, redding is nu niet meer mogelijk. Met mijn snelle rijpaard, scherpe zwaard, 
zwarte pantser, helm, helmbos en lans ben ik ‘als de duivels, draken en luchtdemonen’. Als 
wraak eet ik nu rauw mensenvlees. Je rijpaard zal met pantser en drie heupwapens als smar-
tegeld meegenomen worden en jouw kostbare leven zal beëindigd worden. Als je dapper 
bent, vlucht dan niet, dat brengt geen redding. Ik schiet nu een pijl af. Hij zal je ingewanden 
treffen. Je bloedverwanten zijn te betreuren. In je komende leven moet je boeten in de hel.” 
Nadat Thang nag zo gesproken heeft, schiet hij zijn pijl af. 
gZigs aphen heeft zijn paard gewend. Hij trekt zijn degen die wordt getroffen door de 
pijl van Thang nag. Zelf wordt hij niet geraakt. Thang nag stormt naar voren en kruist met 
gZigs aphen de degens. Deze treft Thang nag in zijn ingewanden zodat hij van zijn paard 
stort. Thang rtze en gCes aphrug komen naderbij. Thang rtze schiet een pijl af waardoor 
vlak voor gZigs aphen een groot rotsblok krakend uiteenspat. Tegelijkertijd schiet gZigs 
aphen als antwoord pijlen af op Thang rtze en gCes aphrug. Niemand raakt echter gewond.  
gZigs aphen gaat naar het Ling-kamp terug. Daar wordt een feestmaal met thee en ster-
kedrank bereid. 
 
2.3.3 Het leger is klaar voor de strijd 
 
[602-605] In Ling vat rGya thza het plan op de dertig helden en alle machtige aanvoerders 
van de soldaten te verenigen. Hij spreekt iedereen toe. “Omdat er vandaag belangrijke za-
ken te bespreken zijn, wordt de gerechtstent van Gesar opgezet. Waarom heeft Gur dkar 
talloze schanddaden volbracht? Hij verachtte de stam van Ling. sNang ngu en een deel van 
de Ling-helden zijn gedood. De dalen van oostelijk Ling zijn vol soldaten. Zaken die je niet 
doet, hebben zij wel gedaan. Zolang wij Gur dkars hoofd niet hebben, zal ik zeker niet hier 










Laten we zien of wij de vaderlijke leer kunnen bewaren totdat Gesar naar oostelijk Ling 
terugkeert. Binnen drie jaar zal hij terugkomen.” 
rGya thza gaat verder met een opsomming van alle aanwezige stammen, wie de stam-
aanvoerders zijn, uit hoeveel man iedere afdeling zal bestaan, hoe ze zich moeten uitrusten 
en met welke militaire onderscheidingstekens ze zich moeten tooien. Hij ontvouwt zijn aan-
pak van de strijd: formaties zullen de dalen binnendringen; bij de drie doorwaadbare plaat-
sen van de rMa-rivier worden gZigs aphen, Khri dpon Zhal lu en lDan ma opgesteld; voor 
de reuzen van Hor, de Shan pa’s, de dapperen van Hor, voor iedereen wordt een tegenstan-
der uit Ling uitgezocht. “Hoeveel mannen ook door ons gedood worden, deze daden zullen 
geen zonden zijn. De doden zullen als steentjes bijeengeraapt worden.” rGya thza geeft als 
opperbevelhebber nog aanwijzingen voor het paardrijden, voor de gevechten met pijl-en-
boog en voor het kruisen van de degens. “In man-tegen-man-gevechten sla je het hoofd van 
de tegenstander eraf. Maak je geen zorgen. Vertrouw op traditie. Als de dapperen hun waar-
digheid hooghouden, zijn er geen vijanden die niet te overwinnen zijn.” 
Na de toespraak van rGya thza maken alle generaties van Ling zich gereed. Ze rusten 
zich met pantsers en wapens uit. Ze slaan hun kamp op. Iedereen is ordelijk gelegerd. 
[605-608] Na zo’n dag of vijf à zes overleggen de Hor-koningen met hun ministers. 
“Ling kan hiernaartoe komen zonder dat we ze kunnen afslaan. Wij moeten in geen geval 
met weinig soldaten de rivier oversteken. We moeten aan deze kant blijven.” Vervolgens 
bestijgt gCes aphrug cog dmar in het Hor-kamp zijn paard, zet een groene helmbos op, 
pakt zijn drie heupwapens en speer en vergezeld van drieduizend soldaten, uitgerust met 
helmbossen, pantsers en wapens, stormt hij naar de oever van de rivier. 
Bij een nauwe doorgang in de rivier spreekt gCes aphrug cog dmar de jonge strijders 
van Ling toe. De beschermgoden van Hor kennen zijn lied. “Ik ben de beproefde tegenstan-
der van negenhonderdduizend soldaten, ik ben de lijfknecht van Gur dkar. Zon en maan be-
ven aan de blauwe hemel als ik tevoorschijn kom. Ik zal de onoverwinnelijke vijand vernie-
tigen.” En gCes phrug gaat in op enkele van de afgelopen gebeurtenissen. “rGya thza 
kwam alleen.” Juist op die dag hadden volgens gCes phrug de mannen van Hor de goden 
beloofd niet met wapens te strijden, geen mensen te doden, geen paarden te laten rennen. 
“Daarom heeft niemand van Hor de vijandelijkheden beantwoord. Voor honderd doden van 
Hor verheffen zich nu duizend soldaten. De gedachte aan een nederlaag komt niet in ons 
hart op. Wie van Ling zal opstaan als mijn tegenstander? rGya thza? Seng spyang phrug? 
Dar aphen? lGa bde? Laat ze maar komen! Als ze niet verschijnen, gedragen deze zoge-
naamde grote mannen zich als wijfjesvossen.” gCes phrug roept de Ling-strijders op niet te 
vluchten; als ze een heldenhart bezitten, komen ze. “Kijk naar de moedige Hor-soldaten aan 
deze kant van de rivier. Als jullie helden zijn, komen jullie!” 
[608-610] In het soldatenkamp van Ling maakt minister lDan ma zich op bevel van 
rGya thza gereed om met zijn paard de strijd aan te binden met de Shan pa’s en met gCes 
phrug. Hij rust zich uit met pantser, boog en zwaard, steekt op zijn helm een helmbos van 
gierenveren en vult zijn pijlkoker van tijgervel. Hij maakt zijn paard gereed, rijdt weg over 
de vlakte en steekt de rivier over. Op roepafstand richt hij zich tot gCes aphrug cog dmar: 
“Je geluk loopt ten einde.” In een lied vraagt lDan ma de goden om hulp en roemt hij zich-










hond’, heeft op mateloze wijze Ling met soldaten overladen. Het land van de zes dalen is 
met gif gevuld. Hij heeft het bloed van Ling laten vloeien en vele schanddaden volbracht. 
Ook al verheffen zich tienduizend woeste Shan pa’s, ze kunnen niet met één Ling-kame-
raad vergeleken worden. rGya thza en lDan ma zullen zich als duivels voor Hor gedragen. 
gCes phrug, zijn je holle woorden oprecht of vals? Zijn ze waar, schiet dan een pijl af en 
pak je zwaard en lans. Onbekwame soldaten die opbreken, bezorgen zichzelf een nederlaag. 
Hetzelfde geldt voor de zwarte Hor-soldaten. Vanmiddag zal ik degene zijn die de rode de-
monenrots met een bliksemschicht vernietig”, zo luidt de boodschap van lDan ma. 
gCes phrug antwoordt dat lDan ma spoedig dood op de grond zal liggen. Hij zal op de 
spitse punt van een pijl gestoken worden. Op hetzelfde moment schiet gCes phrug drie 
pijlen op lDan ma af. De eerste twee pijlen treffen zadel en helmbos, de derde raakt, niet 
ernstig, het paard. lDan ma is woedend. Hij schiet een pijl af die dwars door gCes phrug 
heen dringt. Een andere pijl doorboort zijn paard. gCes phrug en zijn paard zakken in el-
kaar. Vervolgens doodt lDan ma met drie pijlen twintig andere soldaten. Overlevenden 
stuiven vluchtend uiteen. Het kamp van Hor is in volledige verwarring. lDan ma keert met 
het hoofd en de handen van gCes phrug en de twintig helmbossen van de gedode soldaten 
naar het kamp van Ling terug. 
[610-613] Na een dag of vijf maakt Dar aphen zich gereed, steekt de rMa-rivier over en 
komt aan de rand van het kamp van Hor bij de Shan pa’s. “Vandaag zal het hartenbloed van 
de onuitstaanbare vijand geofferd worden aan de god van de helden”, zo doorbreekt Dar 
aphen de stilte. Nu is het zijn beurt wraak te nemen als antwoord op het verlies van sNang 
ngu en op de daden van Hor. Dat de keuze op hem gevallen is, is vanzelfsprekend. “Als ie-
mand het kan volbrengen, ben ik het.” Hij roept Gur dkar op zich te verheffen, als hij onder 
de twaalf rode en zwarte stammen van Hor is. “Aan een zwarte hondenketting zal hij recht-
streeks naar Ling worden gevoerd.” Ook Gur ser, Gur nag en Me ru tze roept hij op zich te 
verheffen. “Omdat jullie als Hor-soldaten hiernaartoe gekomen zijn, worden jullie nooit 
met rust gelaten. De zes stammen van Ling kunnen niet zomaar opgeslokt worden. Als jul-
lie denken woeste soldaten te zijn, verschijn dan voor mij. Vandaag zal ik Gur dkar aan de 
spits van de lans prikken. Als de parels van een gebedssnoer zal ik de mannen van Hor aan-
eenrijgen. De witte lammergieren zullen genoeg krijgen van al het bloed dat vloeit. De wol-
ven en berghonden zullen van al het lijkenvlees verzadigd zijn. Ik zal het soldatenleger van 
Hor in een verderfelijke toestand brengen. Als ik geen honderdduizend man doodt, zal ik 
Dar aphen niet meer zijn.” 
En vervolgens doodt hij honderd Shan pa’s met rode helmbossen. Ook de formatie van 
Gur nag verliest honderd man. Van de troepen van de overige Hor-soldaten doodt hij er 
velen met zijn lans. Zonder dat iemand tegenstand biedt, keert Dar aphen zonder enige ver-
wonding in Ling terug. 
[613-616] ‘s Avonds verzamelen de koningen en ministers zich in het Hor-kamp. Ze be-
spreken hun plannen. De meerderheid wil ’s nachts wegvluchten. Niet iedereen is het ermee 
eens: de reuzen willen Ling omsingelen en hen als schapen afslachten. Anderen kijken er 
weer anders tegen aan. Dan verheft Thang rtze g’yu abrug zich. “Hoe deze zaak ook ein-
digt, we kunnen hier niet doelloos blijven zitten.”  










schitterende, rode tijger.” Maar hij, die bekwaamheid en wijsheid verenigt, is naar eigen 
zeggen veel meer. “Zo’n held als Thang rtze bestaat niet. In alles ben ik beter.” 
Gesar en zijn stamhoofden en ministers verheugen zich volgens Thang rtze in de zegen 
van de hoogste god: wapens als pijl en zwaard zijn niet in staat de Ling-helden te verwon-
den; zelfs na een dag lang draven, zijn hun paarden niet te achterhalen. “Wat zullen we be-
roemd worden als we in staat zijn de Ling-stam te overwinnen!” 
Thang rtze vertelt dat hij een onbeduidende droom heeft gehad. “Een witte vrouw met 
turkooizen haarwrongen reed op een witte leeuw. In haar rechterhand hield zij een beker 
met ambrosia, in haar linkerhand een witte zilveren spiegel. ‘Thang rtze, slaap niet, sta op! 
Hor moet niet wanhopen. Lings macht zal te gronde gericht worden. Wacht een jaar af, dan 
zal de grondslag gelegd zijn voor de vooruitgang van Hor. Met pijlen, lansen en wapens 
hoeft geen rekening gehouden te worden. Het werpen van een lasso301 is voldoende’, zo 
sprak zij.” 
Hij verklaart het geheim: of de stam van Ling of Gur dkar zal te gronde gaan. Thang 
rtze vraagt zich af hoe deze onbegrijpelijke zaak is ontstaan. “Als de bedoeling van Hor 
geen werkelijkheid wordt, hoe moet aBrug mo, ‘de lotusbloem van Ling’, dan geroofd wor-
den? Als iemand van ons alleen gaat, leidt hij slechts een nederlaag.” En Thang rtze ont-
vouwt een plan. “Morgen vroeg worden alle kampen van Hor samengevoegd. Laten we snel 
een hoge muur bouwen aan de rand van het Hor-kamp. In het oosten en westen komen 
poorten. Ling kan dan niet meer komen. Bij de oostelijke poort worden sTobs chen en 
Thang rtze opgesteld, bij de westelijke Me ru tze en Gung rje g’yu yag khri btzun. Wanneer 
niet iedereen de Ling-helden vast kan grijpen om ze af te slachten, dan betekent ‘afslachten’ 
slechts een droom hebben. Opdat het kamp niet verloren gaat, moeten we het sterk bezetten. 
Vroeger waren er geen twisten. De beloften van de heersers werden niet door boze opzet 
bezoedeld. Gesar en Gur dkar hadden geen onenigheden. Er was geen geklets. Nu zijn de 
twisten reeds zover gevorderd dat vanwege een futiliteit, bijvoorbeeld ‘om een paarden-
haar’, een ruzie zo groot als de Meru ontstaat. De hoofdzaak is dat net als Hor ook Ling ge-
troffen zal worden door het verlies aan mensen. Het lot staat geschreven. We zullen zien 
wanneer het werkelijkheid wordt.” 
[616] De heersers van Hor en hun ministers zijn het ermee eens dat het goed is zich met 
een muur te omgeven. Onder leiding van Me ru tze, Thang rtze, sTobs chen en rTzal chen 
wordt in één nacht een manshoge, vierhoekige stenen muur gebouwd. In het oosten en wes-
ten komen twee grote poorten. Daarnaast maken ze nog vier kleine uitgangen. Op de vier 
hoeken verschijnen offerplaatsen voor de Thel-beschermgoden van de Hor-koningen. Niet 
alle Hor-soldaten kunnen echter zo voor Ling in veiligheid gebracht worden. 
[616-618] Enkele dagen later bestijgt Seng stag a dom, een van de helden van Ling, zijn 
paard. Zijn pantser schittert als een regenboog. Hij doorwaadt de rMa-rivier en komt op 
roepafstand bij de oostelijke poort van het kamp. Hij maakt zich in een lied bekend. Hij is 
de onveranderlijke held en degene die eerder het bloed van de Shan pa’s ‘als een zee van 
bloed’ omroerde. “Als jullie een vesting willen bezetten, bezet dan toch de Ya za-vesting in 
jullie geboorteland. Dan is iedereen tevreden en zullen ook de anderen gelukkig zijn. Gur 
                                                 










dkar, hoe denken jullie door deze vesting Ling te kunnen overwinnen?” 
Seng stag roept de zogenaamde wijze sTobs chen, de alom bekende mensendoder Me ru 
tze, de jeugdige, woeste Thang rtze en de lege opschepper mChong lha smug po op tevoor-
schijn te komen als zij met hem willen strijden. “Ik zal deze middag van de zwarte hond 
Gur dkar en van de twaalf grote stamhoofden hoofd en handen afhakken. Ik zal al het bloed 
van Hor in een plas laten opborrelen. De bergen zullen met lijken bedekt worden, de dalen 
zullen met bloed gevuld worden.” Hij zal wraak nemen op de plannen van Gur dkar. Seng 
stag zal de zonden van het doden net zolang herhalen tot zijn hart bevredigd is. En zonder 
te aarzelen galoppeert hij door de oostelijke poort naar binnen. Hij doodt vele Hor, ‘het 
bloed van de doden vloeit als regenwater uit een zomerse donderbui’. Seng stag wordt door 
een ijzeren haak getroffen, maar hij bevrijdt zich. Hij keert naar Ling terug. Zijn paard en 
hijzelf hebben slechts schrammetjes. Gewond zijn ze niet. 
[618-619] Na enige dagen rust de wilde, grote opschepper Khro thung zich uit met zijn 
pantser en wapens. Tandenknarsend richt hij zich op in de stijgbeugels. “Er zijn weliswaar 
vele mensen uit Hor gedood, maar zolang Gur dkar niet gedood is, zijn dit geen heldenda-
den. Gur dkar is het zaad van de zonden.” Zo spreekt Khro thung tegen de helden van Ling 
en hij bezingt zijn eigen vaardigheden. “Ik ben de heerser van de soldaten met de gouden 
helmbossen en heb meer moed dan de rode, grote tijger. Mijn snelheid is groter dan die van 
de witte lammergier. Van mijn soort zijn er slechts enkelen in heel Tibet.” Khro thung somt 
twaalf daden op. “Als die volbracht zijn, dan pas is er wraak genomen. De helden van Hor 
moeten gedood worden.” 
[619-621] Een tijd lang zegt niemand iets. Dan spreekt Seng blon: “Khro thung, blijf 
rustig zitten. De beurt is aan A brtan. Luister naar mijn lied.” Seng blon vraagt om mededo-
gen van de ‘kennende god’. “Moge zijn incarnatie als Gesar ons op de weg leiden.” 
Seng blon vertelt dat hij de vader is van drie zonen. “De oudste is rGya thza. Hij is het 
sieraad van Ling. Hij is de wedergeboorte van de god Dwangs yag dkar po. Hij is de rivaal 
van de witte, majesteitelijke leeuw, van de bonte, Indische tijgerkat. rGya thza, zijn paard 
en zwaard hebben in het Tibetaanse bergland geen tegenstander. De middelste zoon is Seng 
chen Ge sar. Hij is het lievelingskind van de duizend boeddha’s. Hij is de op aarde geko-
men Boeddha. Daar waar de hoge, blauwe hemel doordringt, klinkt zijn welluidende roep. 
De jongste zoon is Rong thza dmar leb. Hij is het fundament van de grote stam. Dat open-
baart zich in de harten van de bergbewoners.” 
Nya thza a brtan, Khro thungs oudste zoon, is volgens Seng blon anders dan zijn vader. 
Khro thung is een praatjesmaker en op zijn paard een oude sukkel. Als hij een vijand ziet, 
bibbert hij. Voor Me ru tze maakt hij een knieval. Temidden van Hor smeekt hij om bevrij-
ding. “Als je hier blijft, is het goed. A brtan is aan de beurt. Hij is heldhaftig, grootmoedig 
en ruimdenkend. Hij is als een woeste tijger. Als hij wraak neemt, wordt zeker iets bereikt. 
Khro thung, vanmiddag kun je niet uit Ling weggaan.” 
[621-623] Volgens Khro thung lijkt zijn dwaze zoon A brtan uiterlijk slechts goed. “Hij 
stelt niets voor; hij lijkt op jou, Seng blon. Jij wilt mij niet laten gaan? Ik ben als rGya thza, 
ik lijk op een rode, schitterende tijger.” De helden en het volk van Ling barsten in lachen 
uit. Khro thung schaamt zich en rijdt langzaam op zijn paard weg. In het midden van de 










den. Vlakbij de poort van Hor wisselt Khro thung van helm en helmbos, om zo als overlo-
per naar Hor herkend te worden. Bij de westelijke poort stijgt hij af en loopt naar binnen. 
In Ling bestijgt Nya thza a brtan zijn paard en neemt zijn pantser, helm en drie heupwa-
pens mee. Hij bezingt de handelwijze van zijn vader Khro thung. “Hebben jullie de bange 
Khro thung gezien? Ik handel nu als een zoon wiens vader gestorven is. Nu zal mijn vader, 
de vos Thung, de leer van Ling en de gouden stupa en een zwaard302 aan Gur dkar geven.” 
Zijn slechte, geniepige vader stelt hij tegenover de goede, koninklijke stam van Ling. “Mijn 
vader heeft als man van Ling niet goed gehandeld. Gur dkar zal beslist verschrikkelijk han-
delen.” Nya thza voelt zich niet meer de zoon van Khro thung. “Vanaf vandaag zullen Gur 
dkar en Khro thung op gelijke wijze vijanden van Ling zijn. Als ik hem op de hoge pas 
aantref, zal ik hem als een hert doden; als ik hem bij de rivier ontmoet, zal ik hem als een 
vis ombrengen. Of ik het hoofd van Gur dkar of van mijn vader eraf sla, er zal geen ver-
schil zijn. Als ik hem ontmoet zullen vader en zoon een familiemisdrijf begaan. Mijn hart 
zal dan volmaakt zijn.” Na dit gezegd te hebben, rijdt Nya thza door de rMa-rivier naar de 
rand van het kamp van Hor. 
[623-625] Gur dkar vraagt zich af wie toch die witte man op het witte paard is, die hij 
uit het Ling-kamp ziet aankomen. Khro thung antwoordt dat het Nya thza, de oudste van 
zijn zes zonen, is. “Hij zal beslist niets goeds komen doen. Het is tijd dat wij beiden vluch-
ten.” Iedereen wordt onrustig. sTobs chen zegt dat ze Shan pa’s op hem af moeten sturen. 
Daarop bestijgt Gung rje zijn schimmel. Hij omgeeft zich met tienduizend soldaten. Achter 
elkaar stormen ze weg. Ze rijden tot op pijlschootsafstand van Nya thza. 
Gung rje vraagt Nya thza waarom hij gekomen is. Wil hij zich laten afmaken? Waar wil 
hij naartoe gaan? Hij verzoekt de goden de onoverwinnelijke vijand tegen de grond te gooi-
en. In een lied roemt hij zichzelf. Hij is de vertrouweling van Gur dkar. Hij is de aanvoer-
der van de bonte afdeling van de bonte stammen. Als hij niet boos is, dan is hij als een soort 
geest. Is hij wel boos, dan is hij erger dan een zwart duivelskind. “Vanochtend vroeg kwam 
iemand zogenaamd als rover. Hij kwam als een valse vos, terwijl hij ons het wezen van een 
tijger voorspiegelde. sTobs chen heeft hem gillend gegrepen. Hij klappertandde als opspat-
tende hagelkorrels. Zijn hele lichaam beefde. Hij bracht geen woord uit. Als de vader giftig 
is, kan hij geen zoon als een bloem voortbrengen. Een sidderende vos kan geen prachtige 
tijger voortbrengen. Zoals de man met het zwaard in stukken is gehakt, zo zal het jou, Nya 
thza, ook vergaan. Vluchten heeft geen zin, ‘ook al vlucht de sidderende vos voor de prach-
tige rode tijger, er is toch geen redding’.” Op het moment dat Gung rje is uitgesproken, 
schiet hij een pijl af. 
[625-627] Nya thza geeft zijn paard een zweepslag zodat het opzijspringt. De witte pijl 
treft hem daardoor niet. Hij zingt een lied. “Hoewel mijn vader een vos is, ben ik echter als 
een tijger. Ik ben het stamhoofd van de helden van een kleine stam. Ik ben een broeder van 
de grote rGya thza. Ik ben de man die de tijger overwint, als deze je in de kuiten grijpt.” 
Nya thza ziet zijn tegenstander Gung rje niet voor vol aan. “In dappere woorden zijn de 
Shan pa’s weliswaar groot, hun daden verdwijnen echter als regenbogen aan de hemel. Je 
hebt beloofd met mij in het strijdperk te treden, maar nu heb je tienduizend soldaten meege-
                                                 










nomen. Ikzelf heb geen steun. Kijk eerst hoe ik tegen de tienduizend strijd. Daarna zal ik 
beslist tegen jou vechten en je verslaan. Vanavond zal je hoofd nergens meer bijhoren. 
Pantser, helm, helmbos, paard, heupwapens, lans, zwaard, alles zal ik meenemen.” Hij 
schiet drie pijlen af. Veel soldaten met witte en zwarte helmbossen sneuvelen. Nya thza 
trekt zijn zwaard. Hor-soldaten vluchten weg. Een deel springt in het water en van de rotsen 
af, een ander deel doodt hij. Gung rje schiet nog een pijl af, echter tevergeefs. Nya thza 
slaat Gung rje’s hoofd eraf. Hij bindt alles op zijn zadel en gaat terug naar Ling. 
Khro thung zegt tegen Gur dkar: “We kunnen ons nu verheffen. Waar is de witte man 
met het witte paard toch heengegaan?” 
[627-629] Na een week rust rGya thza zich uit met pijlkokers van tijger- en luipaardvel 
en zwaard, bestijgt zijn paard, steekt de rivier over en rijdt naar het kamp van Hor. Hij 
daagt Gur dkar uit tevoorschijn te komen, ‘als hij werkelijk een woesteling is’. “Binnens-
huis is iedereen een woesteling, maar slechts weinigen trekken eropuit. Temidden van een 
grote legermacht is iedereen heldhaftig, maar afzonderlijk prat gaan op je woestheid doen 
slechts enkelen. Gur dkar, hoor je Chos rgyal303 die in de hel de gestorvenen naar hun goe-
de en slechte daden scheidt? Weet je dat degene die de mensen doodt en hun hart en longen 
uitrukt, rGya thza genoemd wordt? Gur dkar, onderwerpen jullie je, anders worden jullie 
vermorzeld en worden jullie lichamen verbrand. Niemand die zich man noemt, zal levend 
ontkomen.” 
[629-631] Gur dkar beeft. Hij is niet in staat een antwoord te geven. Me ru tze en zijn 
soldaten brengen pijlen en lansen in gereedheid. rGya thza galoppeert naar het midden van 
het soldatenkamp. Iedereen stuift daar uiteen, gooit zijn wapens weg en gaat er onstuimig 
vandoor. Terwijl rGya thza erop los doodt, zet Ba thur mChong lha smug po zijn rode, met 
bloed besmeurde, helmbos op, doet zijn drie heupwapens om, pakt zijn lans, bestijgt zijn 
paard en stelt zich voor rGya thza op. 
Ba thur mChong lha roept de drie Thel-goden met de witte, bonte en zwarte geitenbok-
kop op om hem te helpen en te beschermen. “Ik ben degene, die de aanvoerder van Ling 
naar de dood leidt; die tussen hemel en aarde beroemd is; die tussen China en Tibet alles 
beheerst. Ik word de knappe, schrandere Ba thur304 genoemd. Niet wij, maar jullie scheppen 
op. Jullie zullen ons geschenken brengen en je onderwerpen. rGya thza, jij die wild en tam 
genoemd wordt! Als ik vandaag je daden niet vergelden zal en geen wraak zal nemen, ben 
ik een schurk.” Vervolgens komt Ba thur mChong lha met zijn lans aangegaloppeerd. 
[631] Driemaal steekt hij rGya thza met zijn lans, maar het pantser en de toverkracht 
van zijn levenskleed zorgen ervoor dat de lans zijn lichaam niet kan binnendringen. Dan 
heft rGya thza zijn zwaard en hij slaat het uiteinde van mChong lha’s lans eraf. mChong 
lha wijkt terug en met behulp van zijn mantel die hem onzichtbaar maakt, verdwijnt hij, sa-
men met zijn paard. rGya thza vermoedt dat hij hem later door de kracht van zijn zwaard 
wel naar de onderwereld zal sturen. Vervolgens keert hij terug naar Ling. 
[631-633] Als rGya thza weg is, kruipt Gur dkar als een slak tevoorschijn. Hij zet zich 
op de troon en vraagt zich af of ze zullen vechten of moeten vluchten. In een lied laat Gur 
dkar merken dat hij vanwege de vele nederlagen van Hor ontstemd is over de goden gNam 
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thel, Bar thel en Sa thel. Hij denkt dat Ling de Hor-goden beïnvloed heeft, zodat ze niet 
meer beschermd worden. Hij maakt Gur ser, Gur nag, de twaalf stamhoofden van de berg- 
en dalbevolking, Me ru tze, sTobs chen en de duizenden soldaten verwijten. Hij hoont zijn 
dappere krijgers, hoewel hijzelf de grootste lafaard is. “Komt er maar iemand in de buurt, 
dan sluipen jullie als vossen weg. Als jullie de zwarte vijand zien, zijn jullie slapper dan zij-
de. Of wij vluchten als vossen naar huis terug of Ling gaat verloren en ik behaal de over-
winning.” Gur dkar wil nog meer soldaten verzamelen en hij roept op Ling negen jaar lang 
te onderdrukken. “Dan zal Ling ontworteld raken.” 
[633-634] Me ru tze, die zich aangesproken voelt, is enigszins verontwaardigd door de 
woorden van Gur dkar. Hij antwoordt hem. “Voor Hor zal het einde komen. Ik heb je drie-
maal tegengehouden. Wij zijn niet in staat met onze wapens tegen Ling op te treden. Onze 
paarden zijn niet snel genoeg. Als Gesar uit het noorden terugkeert, komt het onheil over je. 
Klopt dat, Gur dkar? Er zijn van ons reeds vele woeste helden gewelddadig gedood. Hun 
rode levens gingen op de vlakte verloren. Alleen mChong lha werd gered. Het is nu goed 
om te vluchten naar de stad Ya za. Dan blijft ook de koning in een goede lichamelijke ge-
zondheid. Bij het voornemen de zeer gewenste aBrug mo mee te nemen, heb je alle be-
dachtzaamheid verloren. Hor zal ontworteld raken. Steeds als er iemand uit Ling komt, ver-
stop je je in een hol. Als je overweegt naar mijn raad te luisteren, dan gaan we nu naar Ya 
za.” Uit ergernis brengt Me ru tze alle mislukkingen en armzaligheden van de koning in 
herinnering. 
[634-636] Alle aanwezigen zwijgen. Tenslotte spreekt Thang rtze g’yu abrug. “Het 
heeft geen zin spijt te hebben over een zaak. De beroemde kracht en woestheid van de Hor-
soldaten is dit jaar verdwenen. Als onze wraak niet te merken is, wordt dat door onze le-
vensfase teweeggebracht. De soldaten van de koningen hoeven nog lang niet op te breken. 
Het is onverdraaglijk om, nog voordat er daden te zien zijn, te vluchten. Voor aBrug mo 
moet je je schamen. De mensen bespotten je, de honden lachen je uit. Daarom moeten uit 
ons midden drie koninklijke prinsen en enkele Shan pa’s eropuit trekken. Twaalf stamhoof-
den moeten ieder tienduizend man verzamelen en dan vertrekken. Onze lama heeft gezegd 
dat wanneer honderd mannen gedood worden, zich duizend mannen zullen verheffen. De 
oorzaak dat wij de Ling-helden niet kunnen overwinnen, ligt aan de ontbrekende standvas-
tigheid van de cultusplaatsen voor de dGra lha. Hun verblijfplaatsen zijn de negen heilige, 
zwartijzeren stèles. Opdat de goden weer bij Hor aanwezig zijn, moeten wij de stèles hier-
heen brengen. Van de dGra lha-goden zullen we dan te weten komen wat we moeten 
doen.” Daarop stuurt Gur dkar drie stamhoofden met honderd begeleiders in de nacht weg 
om in het vaderland soldaten te verzamelen. Zij nodigen ook de lama met de negen ijzeren 
zielenstèles uit. 
[636-639] Een dag later steekt lDan ma op zijn paard de rivier over. Dan komt hij bij de 
rand van het soldatenkamp van Hor. Hij schiet eenentwintig pijlen af. Door de wanorde die 
hierdoor in het kamp wordt teweeggebracht, komen vele soldaten om. lDan ma trekt zijn 
zwaard en neemt een groot aantal helmbossen van verslagen krijgers mee. 
Khri btzun rigs yag, de oudste zoon van Gur dkar, gaat – uitgerust met witte helm, witte 
helmbos en lans – op zijn schimmel achter lDan ma aan. Deze is bij de oever van de rMa-










Vandaag is het Khri btzuns beurt om wraak te nemen. “lDan ma kan niet meer gered 
worden.” Hij steekt een lofrede op zichzelf af. “Van de twee zonen van Gur dkar ben ik de 
oudste. Mijn waardigheid is groter dan de hemel. Ik ben groter dan de aarde. Gesar en zijn 
broer rGya thza zijn voor iedereen een slecht voorteken. Als wij een nederlaag lijden, is het 
beter in Ling te sterven dan naar Hor terug te keren. Vandaag zal ik jou en je paard met 
mijn lans doorboren. Zo worden jullie uit de weg geruimd.” Nadat hij gesproken heeft, 
stormt hij naar voren en stoot met zijn lans naar lDan ma. lDan ma heft zijn zwaard en slaat 
het uiteinde van de lans eraf. Khri btzun vlucht. Dan draait Khri btzun zich om en legt een 
pijl op zijn boog. Hij wacht. 
[639-641] “Als ik je levend laat ontkomen, zal ik lDan ma niet meer zijn”, zo is de reac-
tie van lDan ma. Hij daagt Khri btzun uit een pijl af te schieten. In een lied vraagt hij de go-
den om steun. “Ling en zijn helden worden beproefd. Hor praat en praat maar. Tot een be-
sluit komen jullie echter niet. Of men de vader doodt of de zoon, dat maakt geen verschil. 
Door mijn daden zal ik wraak nemen. Ik laat je niet levend gaan. Als het paard levend ont-
komt aan de tijger, is de tijger niet vaardig. Als het schaap ontsnapt aan de wolf, bezit de 
wolf geen vaardigheden. Als voor mijn aangezicht Khri btzun levend wegkomt, dan is dit 
geen snelle pijl meer. De pijl in mijn hand is Gesars pijl. Iedere held van Ling heeft zeven 
van die pijlen. Het is de levenspijl die het huidige leven beschermt en het latere leven leidt. 
Temidden van honderdduizend Hor-soldaten staat Gur dkar, ‘de zwarte hond’, op de eerste 
plaats om gedood te worden. Als ik zijn hoofd niet krijg, dan is Gesar niet goddelijk en ben 
ik geen held.” En lDan ma gaat verder: “De pijl met de negen kenmerken en de blauwe te-
kening is het teken dat niemand ontkomt. De vier dalen zullen met bloed gevuld worden, de 
spits zal het vijandelijke hart binnendringen, de drie werelden zullen veranderen, de ziel zal 
als een lamp uitgaan. Hij zal Khri btzun treffen. Als hij niet treft, dan is het geen magische 
pijl.” 
lDan ma schiet een met zilver beslagen pijl af. Khri btzun wordt in zijn voorhoofd ge-
troffen. Op hetzelfde moment heeft ook Khri btzun een pijl afgeschoten. lDan ma gaat in de 
stijgbeugels staan. Zijn zadel versplintert, maar lDan ma wordt zelf niet getroffen. Khri 
btzun sterft niet direct. Met getrokken zwaard nadert hij lDan ma. lDan ma schiet eerst een 
pijl af op Khri btzuns paard. Het stort teraarde. Met zijn zwaard slaat hij Khri btzun eerst 
zijn armen, dan zijn beide benen en vervolgens zijn hoofd af. De manen en de staart snijdt 
hij van het paard af. Daarna steekt hij de rMa-rivier over en komt met het hoofd van Khri 
btzun gelukkig in Ling terug. Hij krijgt een warme ontvangst en vertelt alles. 
[641-643] Drie dagen later, ’s morgens vroeg, ziet Ling dat Hor een steenkatapult in 
gereedheid brengt. Grote stenen, ‘zo groot als een drietal jaks’, worden door drie mannen 
dichterbij gerold. Een van de mannen is sTobs chen, de anderen zijn Thang rtze en rTzal 
chen nam mkha abar zin, ‘de meester van de steenslingeraars van Hor’. “Vanmiddag zullen 
we wel zien wat er te gebeuren staat”, zegt het stamhoofd van Ling. Ling bereidt zich voor 
op een antwoord. lGa bde krijgt de opdracht voorbereidingen te treffen voor hun slingerin-
stallatie. Nye abum, Dar aphen en Seng stag moeten stenen halen, die niet kleiner dan die 
van Hor mogen zijn. 
Aan de oever van de rMa-rivier wordt de katapult tegenover het Hor-kamp opgesteld. 










hun paarden gereed. lGa bde, de ‘meesterslingeraar van Ling’ zet een zwarte hoed op en 
trekt een zwarte mantel aan. Hij zingt een lied. Goden worden aangeroepen om steun. “Ik 
ben de hoofdman van stammen van Tibet, van de aBru, lGa en Rong. Ik vereer bloeddrin-
kende beschermgoden. Ik ben Gesars lijfwacht. Met de reuzenkracht van mijn armen kan ik 
rotsen gooien. Ik leef in overeenstemming met de hogere goden, met de kLu, gNyan en Lha 
srin. Met mijn wijsvinger stuur ik de rode bliksemschicht. Als ik mijn vlechten schudt, valt 
er hagel. Alleen Vajrapani, Padmasambhava en Gesar zijn groter dan ik. Het grote slinger-
touw is gemaakt van de manen van een leeuw en van de haren van jak en rode tijger. De 
machtige rDo rje legs pa, de patroon van de slingeraars en van de katapulten, is ook mijn 
beschermer.” lGa bde roept op alle vijanden met stenen de kop in te slaan. “Laat het bloed 
van Gur dkar, Gurnag en Gur ser vloeien. Hak de Shan pa’s hun armen af. Laat Gur dkar 
niet levend ontkomen. Help elkaar.” 
[643-645] De Horpa’s stapelen een brandoffer van geitenvlees, bruingeroosterd graan 
en wit wilgenhout op ter ere van de goden. rTzal chen nam mkha uit verwensingen. Zowel 
Hor als Ling voeren beschietingen uit. Hemel, aarde en bergen beven. Dan treffen twee 
slingerstenen van Hor en Ling elkaar zodat beide stukken tezamen op een tent van Hor af-
komen. De Hor-steen wordt in twee stukken geslagen. Eén helft vliegt middenin het kamp 
van Hor. De andere helft treft, samen met de steen van Ling, een rotsberg bij de noordpoort 
van het kamp van Ling. Met donderend lawaai barst de rots. As waait op, zodat de zon ver-
duisterd wordt. Driehonderd soldaten van Ling worden door naar beneden rollende stenen 
bij het kamp bedolven. 
rTzal chen nam mkha, de middelste van de vijf zonen van sDig pa ra thza, ziet vanaf het 
kamp van Hor dat de soldaten van lGa bde schade hebben opgelopen. “Als we offeren aan 
gNam thel, Bar thel en Sa thel zullen Gur dkar, Gur ser en Gur nag voorspoed ondervin-
den”, zo begint hij zijn lied. “De vijf zonen zijn de werkelijke helden. Ikzelf heb te midden 
van honderdduizend soldaten de katapult opgesteld. Ri bo rolde de slingersteen, Me ru tze 
heeft het slingertouw opgewonden, sTobs chen spande de slinger en heeft hem op Ling ge-
richt.” De tegenstanders van Ling maakt hij uit voor zwakkelingen en machtelozen. Veel 
van lGa bde’s manschappen zijn door de katapultstenen bedolven. Hemel en aarde zijn vol 
met opwaaiend stof. “De honderdduizend soldaten van Hor zijn nu blij en gelukkig. De 
vreugdekreten klinken door tot aan de hemel. rGya thza’s leven zal beëindigd worden.” 
[645-648] De soldaten van lGa bde zijn door rTzal chens lied beledigd. lGa bde wordt 
woedend. Hij werpt zijn zwarte hoed en zwarte mantel weg, rust zich uit met pantser, helm, 
zwaard en pijl-en-boog. Hij bestijgt zijn paard en rijdt op het Hor-kamp af waar hij dood en 
verderf zaait. 
Met een zwart touw komt rTzal chen abar zin op lGa bde af. lGa bde grijpt hem beet en 
draait zijn hoofd en voeten om, ‘zoals een valk een vogel slaat’. “Hor-soldaten, luister! 
Vanaf vandaag zal Ling de witte helmen met de helmbosvanen van de vijand niet meer 
prijsgeven. De vijf zonen van sDig pa ra thza denken groot te zijn. Toch heeft lDan ma al 
een stuk van Me ru tze’s schedeldak afgeschoten. rTzal chen nam mkha heb ik met één 
hand gegrepen. Ik was van plan het bloed van de hersenen van de drie koningen van Hor en 
van de woeste Shan pa’s met de aarde te vermengen. Omdat wij ons in de tijd vergisten en 










Dat is de vergelding voor de vroegere levens. De Ling-soldaten sterven voor Gesar. In het 
volgende leven zullen ze toch gelukkig worden. Gesar leidt ze op de weg naar verlossing. 
De doden van Hor komen in de hel.” 
lGa bde roept Me ru tze, sTobs chen, Ri bo, Gur dkar en de honderdduizend soldaten 
van Hor op de door hem vastgegrepen rTzal chen te helpen. Niemand komt echter te hulp 
daar ze van mening zijn dat lGa bde door de bescherming van de dGra lha-goden niet te 
overwinnen is. 
Nadat lGa bde uitgesproken is, slaat hij rTzal chen met zijn vuisten. Hij houdt hem on-
dersteboven en vermorzelt hem. Zijn ingewanden, zelfs alle botten komen uit zijn mond te-
voorschijn. Zijn afgerukte rechterarm gooit hij voor Me ru tze neer, het linkerbeen voor 
sTobs chen. Zijn hoofd bindt hij op zijn zadel en zo komt lGa bde naar Ling terug. Alle hel-
den prijzen hem en moedigen hem aan. rGya thza houdt zich stil. lGa bde vermoedt dat hij 
lijdt omdat Hor en Ling ‘het rad van sterven en dood draaien’. “Hij is niet als Gesar.” 
’s Avonds roept de lama van Hor de Thel-goden, demonen en duivels te hulp. Nog de-
zelfde avond vertrekken de koningszonen Lha’u legs pa en Shan pa Ba thur met twaalfdui-
zend man uit Hor. Ze komen in het kamp van Hor aan. 
 
2.3.4 Het leger van Hor valt aan 
 
[648] De volgende dag is iedereen in het Hor-kamp tevreden. De soldaten en de lama zijn 
aangekomen. Gur dkar zegt dat de stand van de planeten goed is, het vooruitzicht is gun-
stig. Bovendien heeft hij een droom met goede voortekenen gehad. De lama vraagt aan Me 
ru tze, sTobs chen en Thang rtze wie van hen naar Ling gaat. “Laat degene die gaat zich uit-
rusten met pantser, wapens, pijlen en lans.” 
[648-650] Het lot valt op sTobs chen. Hij rust zich uit met volle bewapening. Op zijn 
paard rijdt hij naar het Ling-kamp en daar aangekomen onderbreekt hij de stilte door het 
zingen van een lied. Zijn geweldige kracht is tot in de hemel bekend. “Op achttienjarige 
leeftijd greep ik de gletsjerleeuw bij zijn poten. Zijn manen sneed ik af. Zijn vel verwerkte 
ik tot een paardendek. Ik gebruikte een tijgervel voor mijn pantser. Met een lasso ving ik 
een wilde jak, die nu de akkers van Gur dkar ploegt. Als twintigjarige ben ik naar de Se yu-
grasberg gegaan en daar nam ik als schadeloosstelling achttien grote herten. Ik heb het 
schedelbloed van dertien wolven laten verdrogen. Toen ik eenentwintig was, heb ik een be-
zeten olifant met touwen geboeid. Met een hamer sloeg ik op zijn slurf, zodat hij gedood 
werd. Met mijn klauwen ving ik een valk. Als er vandaag voor mij een tegenstander in het 
Ling-kamp is, laat hem dan hier komen. Wie het ook is! We zullen zien wiens pijlen het 
beste zijn, wiens lans doeltreffender is, welke wapens scherper zijn. ‘De leeuw op de glet-
sjer kan je niet vergelijken met de zwarte hond in de dorpsstraat.’ sTobs chen met de woeste 
heldenmoed kan niet met de dappere, opschepperige Ling-strijders vergeleken worden. Ik 
kan het niet verdragen nog verder veracht te worden. Deze daad kan alleen vergolden wor-
den door de dertig helden van Ling hun hoofd af te hakken. Gesar wordt onder de zwarte 
aarde gestopt. Als jullie dit horen, verhef je dan.” 
[650-651] rGya thza, Dar aphen, lDan ma, Seng stag en gZigs aphen willen allemaal 










“De vier anderen zullen gaan”, antwoordt lDan ma. “Ook wanneer wij niet meer terugke-
ren, zal de overlevering van deze daad in Tibet beroemd worden.” Uiteindelijk stormen Dar 
aphen en gZigs aphen met lans en degen op het Hor-kamp af. sTobs chen verstopt zich 
middenin de rMa-rivier, zodat hij niet meer achtervolgd kan worden. Dar aphen dringt bij 
de oostpoort binnen en doodt de poortwachter. In het midden van het kamp roostert hij 
mensen als ware het bonen. gZigs aphen splijt de poortwachter bij de westpoort. Tenten 
worden omvergeworpen. Het lawaai vult hemel en aarde. Dar aphen en gZigs aphen doden 
vele Horpa’s. De helmbossen van de doden en de wapenuitrusting van Gur dkar nemen ze 
mee. Ze steken langzaam de rivier over. Op dat moment komt sTobs chen snel uit de rivier 
tevoorschijn. Hij gooit zijn lasso om de nek van gZigs aphen en trekt de lasso aan zodat 
gZigs aphen van zijn paard valt. gZigs aphen is bijna bij de andere oever. Hij snijdt het 
touw met zijn zwaard door, maar te laat. Zijn lichaam drijft in het midden van de rivier 
stroomafwaarts. 
[651-654] rGya thza ziet alles gebeuren. Tranen stromen over zijn wangen. Hij kan 
geen woord uitbrengen. Hij drijft de vluchtende soldaten van Hor heen en weer. Hij doodt 
onafgebroken van ‘s ochtends vroeg tot zonsondergang. 
Gur dkar heeft een mantel van rattenvellen omgedaan en een vilten hoed opgezet. Hij 
rijdt op een uitgemergeld paard. Zo doet hij zich voor als een herder. Als rGya thza hem 
treft, vermoedt hij niet dat hij Gur dkar voor zich heeft. Hij grijpt de man. “Waar is Gur 
dkar? Als je het zegt, dan spaar ik je leven. Als je het niet vertelt, dan sla ik onmiddellijk je 
nek eraf.” Gur dkar beeft. “Ja, koning Gur dkar is een stompzinnige die Ling vertrapt en 
Hor vernietigt. Wat helpt het je als je me doodt? Je zult een grote zonde begaan.” rGya thza 
geeft hem gelijk en laat de koning lopen. Als de zon ondergaat, rijdt rGya thza bergop-
waarts over de weg die naar de rMa chen spom ra leidt. 
Op de berghelling hebben Ga ma gzi mgo, Me ru tze, Thang rtze, de koningszoon Lha’u 
en drie Shan pa’s zich verborgen. Als Thang rtze paardengetrappel hoort, ziet hij rGya thza 
aankomen. In de nachtelijke duisternis vluchten zes van hen. Thang rtze overdenkt dat, zo-
lang aBrug mo nog niet naar Hor is gebracht en de helden van Ling nog samen zijn, het 
goed is te sterven. “Als ik in handen van rGya thza val, zal ik door de werking van de gebe-
den van koning Gesar wedergeboren worden.” 
Thang rtze nadert rGya thza. Deze zwaait negenmaal met zijn zwaard Ya zi. Thang rtze 
raakt echter niet gewond: het zwaard treft hem niet. rGya thza vraagt wie hij is en Thang 
rtze maakt zich bekend. “Als ik een pijl schiet, doorboort hij negen bomen. Ik ben de jonge 
held Thang rtze.” rGya thza herinnert zich een vroegere orakelspreuk: “Als een tegenstan-
der de waarheid spreekt, zal het zwaard Ya zi hem niet verwonden”.” rGya thza veronder-
stelt dat het vast Gesars zegen is. “Daarom is het beter als ik hem vrijlaat. Ook toen de Hor-
soldaten naar Ling kwamen, heeft Thang rtze geen fouten begaan. Mijn broer Gesar zal 
hem in zijn hart bewaren. Hij is niet van Ling-helden te onderscheiden. Hij is weliswaar in 
Hor geboren, maar zijn hart ligt bij Ling. Tot nu toe is er niemand geweest die niet door 
mijn zwaard getroffen werd. Thang rtze moet een groot man zijn.” Hij vraagt Thang rtze of 
het feit dat de Hor-soldaten gekomen zijn de wraak van Gur dkar, van Gur ser, van Gur 
nag, of van iemand anders is. “Thang rtze, verberg niets, maar beken alles. Denk je dat Gur 










der geworden zijn. Mijn wraak voor de verdronken gZigs aphen zal groot zijn. Zeg mij over 
welke daad beraadslaagd wordt.” 
[654-656] Omdat beiden vreedzaam verenigd zijn, vergieten ze rijkelijk tranen. Thang 
rtze zingt een lied. “Ik ben de aanvoerder van de rechtervleugel van de honderdduizend gele 
Hor-soldaten met de gele helmbossen. Ik heb verschillende zaken te zeggen. Als de hemel-
se koning Gur dkar het niet geboden had, wat voor reden zouden de Hor-soldaten dan ge-
had hebben op te breken? De hoofdreden voor deze wereldlijke wraak ligt in de beantwoor-
ding van welbespraakte, bekrompen mensen. De ontevreden Gur dkar is zeer opgewonden. 
Nu de lama gekomen is, vraagt hij die om raad. De eindnederlaag zal Ling zeker treffen. 
Weet je nog wat Gesar tegen je gezegd heeft toen hij afscheid van je nam. “Ga niet alleen. 
Blijf op de gouden troon zitten.” Als jij, rGya thza, tegen Hor zo woest bent, verdien je het 
dat je leven verkort wordt. Als aBrug mo niet als levenskracht voor de Ya za-vesting ge-
haald kan worden, zal dat Gur dkar nooit rust geven. Geven jullie haar uit jezelf. Dan zal de 
rijkdom vanzelf naar jullie toekomen. In het andere geval vinden jullie de dood. Overdenk 
wat je tegen Gesar moet zeggen als hij uit het noorden komt en hij uitleg verlangt. rGya 
thza, vermijd het om alleen te komen.” Ze schudden elkaars hand en wisselen een gebeds-
snoer van glasparels en honderd pijlen uit. Ze doen alsof ze nooit meer van elkaar geschei-
den zullen worden. 
Op dat ogenblik komen het stamhoofd, lDan ma, Seng stag en Dar aphen aan om te kij-
ken waar rGya thza is. Thang rtze zegt dat ze voorzichtig moeten zijn. Daarna gaat iedereen 
weg. De koning van Ling en zijn ministers gaan naar het koninklijk soldatenkamp. 
[657-659] De volgende ochtend rust Nyi abum dar yag zich uit met gouden pantser, 
gouden helmbos, drie heupwapens en zwaard. Hij bestijgt zijn paard en voert het bevel over 
negenhonderd soldaten. Allen zijn volledig uitgerust met pijl-en-boog, zwaard en lans. Ze 
kruisen de rMa-rivier en naderen de rand van het kamp van Hor. 
Ook in het kamp van Hor heeft iedereen zich voorbereid. Alle Hor-soldaten zijn met 
pantser en wapens uitgerust. Gur dkar voert het bevel. Zevenhonderdduizend soldaten trek-
ken eropuit. Stof waait op. Vooraan is Shan pa gSer rgod stong thub, gevolgd door Gur 
dkar zelf. Thang rtze leidt de achterhoede. Als zij op pijlschootsafstand tegenover elkaar 
staan, zingt Nyi abum een lied. Hij vraagt de hoogste hemelgoden het leven van de vijand te 
ontnemen. “Help mij.” Hij gaat verder met zijn lied. “Gesar lijkt op de blauwe hemel, Nyi 
abum vult Ling met zijn licht, rGya thza verlicht de duisternis als de witte maan. Buiten 
deze drie zijn er in Ling geen beroemde Tibetanen meer.” 
Nyi abum vraagt Gur dkar of hij denkt dat zijn wensen vervuld zullen worden. “Van-
daag, als de zon gerezen is, zal ik me voor Gur ser verheffen. Hij zal geen drie passen meer 
kunnen zetten. Ik zal hem niet meer levend laten gaan, ‘zoals de wolf in de woeste bergen 
het geluksschaap niet meer in leven laat’. De soldatenmacht van de gele helmbossen zal 
Hor niet meer ongehinderd laten gaan. Allereerst zullen we als wraak een strijd uitvechten 
met pijl-en-boog, daarna met lansen, zwaarden en blinkende wapens. Als de duisternis van 
de nacht invalt, dan zal ik nog minder dan een zwarte hond zijn als van jullie zevenhon-
derdduizend man nog iemand in leven is. Dat is de wraak voor sNang ngu, gZigs aphen en 
andere helden. Ook zullen we paarden meenemen.” En tegen Gur ser zegt hij dat de pijl die 










zal je treffen. Weliswaar heeft Gur dkar alles veroorzaakt, maar het slaat ook op jou terug. 
Je ziel wordt naar het paradijs geleid. Vlees en bloed worden als heldenmaal voor de dGra 
lha bereid.” 
[659-661] Gur ser antwoordt Nyi abum: “Je bent als het vette vlees van een wilde jak.” 
Hij roept de drie Thel-goden aan hem te laten overwinnen. Gur ser somt de afstamming van 
enkele van de grote hemelkoningen van Hor op. Ook de drie koningen zijn afstammelingen. 
Gur ser is ‘als een edelsteen onder het gele baldakijn’. “Dat is geen eigen lof, maar de wer-
kelijke waarheid.” Hij vraagt Nyi abum of hij met zijn duizend strijders de macht van zijn 
honderdduizend soldaten wil bevechten, ‘de prachtige rode tijger kan geen gelijkwaardige 
tegenstander zijn voor de bonte vis van Ling’. “Als de kleine pijl in je hand ons moet tref-
fen, moet je daar wel de tijd voor hebben. Jij denkt al dat je een woesteling bent wanneer je 
een pijl ver wegschiet en dat je de grootste held bent wanneer je met een degen zwaait.” 
Gur ser houdt een lofzang op zijn bijzondere zwaard. Tot in de hemel is het beroemd. 
De smid van Hor, Lag drug, heeft er drie gemaakt. Gesar bezit er ook één. “Vandaag zullen 
de strijders met de gele helmbossen wraak nemen. Wanneer je een lama hebt, denk dan aan 
hem. Als je de gebeden kent, spreek ze dan uit. Je zult nog slechts voor een ogenblik op 
deze aarde zijn.” Gur ser trekt zijn zwaard en stormt naar voren om Nyi abum te doden. Nyi 
abum schiet geen pijl af, maar houdt door zijn pantser stand. Door het kleed van onkwets-
baarheid van Gesar dat hij heeft aangetrokken, overkomt hem niets en raakt hij niet gewond 
door de vijandelijke degen. Een soldaat van de troepen van Ling schiet een pijl af op het 
paard van Gur ser. Het paard stort neer. Omdat Nyi abum op hetzelfde moment een pijl af-
schiet, valt Gur ser van zijn paard. De halve dag wordt er over en weer geschoten en met 
lansen en degens gevochten. Van Hor worden vijftigduizend soldaten gedood. Ook bij Ling 
vallen slachtoffers. rGya thza vraagt zich af of zijn broer Nyi abum gewond is. Hij rust zich 
uit, rijdt hem tegemoet en steekt de rMa-rivier over. Op dat moment komen de soldaten van 
Ling terug. Ondertussen stoten ze overwinningskreten uit. Beide broers komen in het kamp 
van Ling terug. Ook de Horpa’s keren terug. Ze spreken dankgebeden voor hun doden uit. 
[661-663] Drie dagen later gaat Rong thza dmar leb, een jongere broer van Gesar, in 
volle uitrusting naar het Hor-kamp. Nadat hij de rMa-rivier is overgestoken, komt hij bij 
het kamp aan. Me ru tze ziet vanuit het kamp een witte man met een rood gezicht aanko-
men. “Iets aangenaams zal hij niet brengen.” Hij doet zijn drie heupwapens om en wacht af. 
Wanneer Rong thza op pijlschootsafstand is gekomen, zingt hij een lied. “rGya thza en 
Gesar zijn mijn oudere broers. Ik ben de jongste. Ik ben als een wassende maan van berg-
kristal. Dit jaar ben ik dertien geworden, maar ik ben reeds volwassen. In het vuur-draken-
jaar is Gur dkars leger van honderdduizend soldaten opgebroken om Ling te onderdrukken. 
sNang ngu, ‘de bloem van de hemel’, en gZigs aphen zijn gedood, evenals vele anderen. 
Als ik geen wraak neem voor al ons verlies, dan zal ik Rong thza niet zijn. Gur dkar en Gur 
nag zal ik doden. De macht van de Shan pa’s zal ik in stukken snijden. Zolang mijn pijlko-
ker niet leeg is, zal ik ranke pijlen afschieten. Als jullie, honderdduizend soldaten van Gur 
dkar, een afweerschild voor de pijn hebben, gebruik het dan. Bescherm je met pantsers. 
Gebruik je wapens. Ik zal het wiel van het bloed draaien, de vlakte zal vol lijken liggen, de 
helft van de vrouwen zal ik tot weduwe maken.” 










pijlschootsafstand naar Rong thza om hem met hun lasso’s te vangen. Ba thur richt zich op 
in zijn stijgbeugels en waarschuwt Rong thza niet dichterbij te komen. “Kom niet hier-
heen.” Hij kleineert hem. ‘Als tijger en luipaard hun scheurkiezen laten zien, kan de zwarte 
hond zich niet als tegenstander vertonen; de armen van sterke mannen zijn van bot ge-
maakt, van Rong thza zijn ze van boter’. De lasso’s die Ba thur, Khra abar en aBar chen 
hebben, zijn zeer bijzonder. Ze zijn met de goden en met Gur dkar, Gur ser en Gur nag 
verbonden. “Als opperste wraak zullen de drie lasso’s tegelijkertijd geworpen worden. We 
zullen je gillend grijpen. Of je wordt voor de hemelse Gur dkar geleid of het wordt de dood 
van een dertienjarige jongen. Ook als Gesar en rGya thza er zouden zijn, zou dat niet hel-
pen. Het loopt niet goed met je af. Je gaat zeker je einde tegemoet.” 
[665-666] De drie Shan pa’s hebben geen tijd om hun lasso’s te gooien, want Rong thza 
stormt op hen af. Ze vluchten het kamp in. Rong thza hakt een Shan pa het hoofd af. Gur 
dkar en Gur nag geeft hij ieder drie houwen met zijn zwaard. Hij gooit de keukentent om. 
Velen worden gedood zodat de rivier verandert in een stroom van bloed. Bij de achterste 
poort van het Hor-kamp wordt Rong thza door de lasso’s van de drie Shan pa’s gegrepen. 
Rong thza doodt met zijn zwaard aBar chen, maar met hulp van twee andere Shanpa’s, 
waaronder Me ru tze, wordt hij uiteindelijk zelf gedood. 
In Ling zien ze deze wandaad gebeuren. rGya thza’s tranen vloeien als bloed. Hij wil 
wraak nemen. Hij rust zich uit, maar Nyi abum en Dar aphen houden hem tegen. “Blijf 
hier. Morgen zullen wij opbreken en je bijstaan. Gur dkar zal zeker in onze handen ko-
men.” Anderen zeggen: “rGya thza, blijf op je troon. Laat degene gaan die aan de beurt is.” 
Zijn vader Seng blon vindt dat het goed is te blijven. “Gesar is naar het noorden gegaan. 
Rong thza en sNang ngu zijn door Hor gedood. Ling zal vernietigd worden. Er is iemand 
nodig met de dapperheid, de moed en de wijsheid van Gesar. Dat het stamhoofd en ik, dat 
wij broers, als ouderen buiten beschouwing gelaten worden, geeft geen pas.” 
[666-668] Het stamhoofd Rong thza khra rgan, een broer van Seng blon, rust zich uit 
met pantser, helm, zwaard en pijl-en-boog. Zijn pijlkoker vult hij met tweehonderd pijlen. 
Met onovertroffen heldenmoed, woestheid en wraak breekt hij op en kondigt hij, als oude 
man, de vergelding aan. In een lied vereert hij ‘de drie lichamen’ van de Boeddha en vraagt 
hij de oorzaken van de hindernissen uit de weg te ruimen. “Gur dkar heeft zijn soldaten in 
het land Khra bo gling gelegerd. Talloze tenten zijn opgeslagen. Paarden zijn in overvloed 
aanwezig. Gur dkar heeft talloze wandaden begaan. De rivier zal een bloedstroom worden. 
De vlakte zal tot een brij van Hor-lijken gemaakt worden. Hoewel vele soldaten gedood 
zijn, zie ik toch niet dat het er minder geworden zijn. Ik zal niet lang meer leven. Als er 
iemand sterven moet, laat het mij dan zijn. Als er iemand moet blijven leven, laat het dan 
rGya thza zijn. Laat hem de gouden troon in de koninklijke tent innemen. Wanneer ik Gur 
dkar en Gur nag, ‘de vos en de hond’; de Shan pa’s, ‘de jakhalzen en de wolven’; en de 
soldaten die ‘als vogels de vlakte vullen’, niet hierheen drijf; wanneer ik door deze daad 
geen wraak neem, dan ben ik niets waard.” 
rGya thza antwoordt door te zeggen dat het niet goed is als zijn oom opbreekt terwijl 
hijzelf blijft. “Ik ga. Ik zal óf Gur dkars hart halen óf mijn leven verliezen.” Allen verhinde-
ren echter dat hij gaat. En zo blijft rGya thza met een somber gezicht zonder een woord te 










[668-669] Het verlies van Rong thza heeft ook Ling bereikt. Acht ‘grote echtgenotes’, 
waaronder aBrug mo en de moeders van Gesar en rGya thza, bestijgen hun paarden. rGya 
thza ziet in de komst van de vrouwen een slecht voorteken. Hij roept hen op niet te komen. 
lDan ma antwoordt dat dat niet kan. “Als ze blijven, veroorzaakt dat geen schade. Wanneer 
ze rGya thza niet kunnen begroeten, terwijl ze verdriet hebben om het verlies van Rong 
thza, zullen ze zeker zelfmoord plegen. Laat ze komen.” Nyi abum en Dar aphen zijn het 
met rGya thza eens en zeggen niets. lGa bde, Seng stag en gZu ba nag chung geven lDan 
ma gelijk. “Zijn woorden kloppen.” Ook van het stamhoofd mogen de vrouwen komen. 
Op pijlschootsafstand stijgen de vrouwen voor de poort van het kamp van hun paarden 
af. rGya thza geeft het bevel de koningstent voor de vrouwen op te zetten. “Ik en de helden 
verlaten het kamp. Breng alles wat nodig is.” De tenten worden opgezet en ingericht. Ko-
ning en ministers dragen alledaagse, zachte mantels en witte mutsen. 
[669-671] Rong thza khra rgan, het opperhoofd, komt bij de oever van de rMa-rivier bij 
de oostelijke poort van het Hor-kamp aan. Me ru tze vermoedt dat de uit Ling aangekomen 
man Khra rgan of Seng blon is. “Als hij het oude opperhoofd is, belooft dat niets goeds”, 
denkt Me ru tze. 
In een lied herinnert Me ru tze Gur ser eraan dat hij heeft gezegd dat hij niet zou blij-
ven, maar naar zijn eigen land terug zou gaan. “Maar je luistert niet en wacht tot wij totaal 
vernederd zijn. Hoewel je denkt aBrug mo tegemoet te gaan, wordt iedereen gedood. Nu 
komt er uit het midden van de koninklijke soldaten van Ling een alleenstaande, roodachtige 
grijze oude man. Is het Khra rgan of Seng blon? We zullen zeker sterven. De man zal niets 
goeds doen. Al is Khra rgan hoogbejaard, onder de Tibetanen heeft hij zijn gelijke niet. 
Waar ik me redden kan, daar zal ik heengaan. Als het bloedwiel draait, wordt de rMa-rivier 
door het bloed van Hor gekleurd. De skeletten zullen als bergketens worden opgestapeld.” 
[671-672] Gur ser vraagt zich lachend af wie deze man dan wel is. Het opperhoofd en 
Seng blon zijn oud: de ene is tachtig, de andere zeventig. “Hij komt om ons zijn witte, rim-
pelige hoofd te bezorgen.” 
De man maakt zich bekend als Rong thza khra rgan. Hij heeft verschillende zaken te 
zeggen. “Als de jongemannen van Ling met hun macht opscheppen, stuiten de Shan pa’s op 
hun ondergang. Als ik, Khra rgan, de strijd aanga, zullen de Hor-soldaten dat ondervinden. 
Gur dkar zal in een hoek van de gletsjer vernietigd worden; Gur ser wordt op de helling 
van de grasberg doodgeslagen, ‘zoals het droge gras door de tongen van het vuur ver-
brandt’; Gur nag wordt in de hoek van het bos gedood, ‘zoals het bos door de bijl verloren 
gaat’. Ook de berg- en dalbewoners zullen vernietigd worden.” Hij roemt rGya thza, Nyi 
abum, Dar aphen, lDan ma, Seng stag en Gesar als helden van Ling. “Gur dkar, als je in de 
nabijheid bent, dan zal je hartenbloed op het grondgebied van Ling vergoten worden. De 
stad Ya za zal voor de koningen en ministers van Hor een slachthuis worden.” Hij roept Me 
ru tze, sTobs chen, Thang rtze en aPhyong lha – de helden van Hor – op zich te verheffen. 
[673] Me ru tze antwoordt dat Rong thza geen kans zal hebben. “Het witte hoofd met de 
voorhoofdrimpels als van een aap en met de hondenlippen met de geitensik loopt gevaar 
met stof dooreengemengd te worden.” 
Rong thza stormt moedig het kamp van Hor binnen. Binnen de poort doodt hij met zijn 










veel mensen doden. Gur dkar en sTobs chen verbergen zich onder de gouden troon. Niet 
wetend waar de koning is, slaat hij met zijn zwaard driemaal op de troon. De acht geluks-
symbolen die voor de troon op een tafel staan, slaat hij in stukken. Bij de westpoort doodt 
hij twintig man met pijlen. Alle Hor-soldaten vluchten weg. Rong thza komt achterin het 
kamp aan. 
[673-675] Daar heeft gNam lcags abum thub zich volledig uitgerust met pantser, helm, 
helmbos, pijl-en-boog, pijlkokers en zwaard. Hij bestijgt zijn paard en gaat achter Rong 
thza aan. Op pijlschootsafstand gekomen, richt hij zich tot Rong thza. “Vlucht niet als een 
vos. Luister naar mijn lied.” gNam lcags vertelt dat hij de broer is van stamhoofd Thang 
nag. “Mijn wapenuitrusting is zeer bijzonder. Mijn wapens zullen Khra rgan doden: er is 
geen redding. Rong thza’s lijk zal het water van de oude drakenbron verontreinigen. Als je 
sterven moet, dan is het goed als een tijger, als een luipaard te sterven. Je zonden moet je 
alleen dragen. Ook als er een hoogste wezen is, komt hij niet om je te helpen.” gNam lcags 
benadrukt dat vanwege de sterke troepenovermacht van Hor het moederland van Ling ten 
einde zal komen. “De overlevering van onze overwinning zal tot in de hemel beroemd wor-
den. Khra rgan, besef je dat wel?” Hij roemt zijn pijl-en-boog, hij zal wraak nemen. “Bui-
ten de blauwe hemel hebben wij niemand als toeschouwer.” 
[675-676] Nadat hij uitgesproken is, schiet hij een aantal ijzeren pijlen af. Ze missen 
Rong thza. Deze trekt zijn zwaard. Hij komt aangegaloppeerd. gNam lcags wijkt niet en 
trekt zijn eigen zwaard. Rong thza doodt hem met zijn dolk. gNam lcags’ hart haalt hij er-
uit. Het bloed stroomt uit zijn mond en neus. Tenslotte hakt Rong thza het hoofd van gNam 
lcags eraf, bindt het achterop zijn zadel en gaat naar het kamp van Ling terug. 
Vanuit het Ling-kamp hebben de koning en ministers het schouwspel gezien. Als Khra 
rgan aankomt, legt hij het hoofd van gNam lcags en de mantel van de koning voor een tent 
neer. “De tachtigjarige heeft nog niet aan kracht ingeboet”, zegt Nyi abum. “Gur dkars hart 
zal breken.” Iedereen prijst hem. Ze bieden hem sjerpen aan. De vrouwen schenken dran-
ken in. rGya thza’s ogen lopen rood aan. Hij kan geen woord uitbrengen. Wanneer aBrug 
mo, temidden van koning en ministers, het inschenken beëindigd heeft, neemt zij in een lied 
het woord. 
 
2.3.5 De terugtocht van Ling 
 
[676-677] “Deze kleine vrouw kan goed zingen. Elk jaargetijde zing ik andere liederen. De 
op de gouden troon zittende rGyal thza is als de blauwe hemel. Nyi abum straalt als de zon. 
Dar aphen is als de wassende, witte maan. De helden zijn zo talrijk als de Plejaden.” Ver-
volgens beschrijft aBrug mo hoe de Tibetaanse thee die zij uitschenkt, bereid wordt met de 
eerste theeblaadjes die met saffraanbloemen gemengd worden, waarna zout, boter en melk 
worden toegevoegd. In haar linkerhand heeft zij een zilveren kan met rijstwijn, gemaakt 
met honing, suiker en druivensap. 
[677-679] “Maar nu het belangrijkste! Gesar is voor het algemeen welzijn naar het 
noorden gegaan om de duivel te onderdrukken. Gur dkar denkt de bewoners van Ling te 
eigen bate als zijn onderdanen te gebruiken. Daarom kunnen de Ling-helden het er niet bij 










Alleen de stammen van Gur dkar en Gur nag zijn er nog. Verder zijn Me ru tze, sTobs 
chen, aPhyong lha, Ri bo dpang akhor en rLung nag rjes god er nog. De rMa-rivier zal tot 
bloed en vlees verworden, de vlakte zal met lijken gevuld worden. Vanaf vandaag wordt 
niet meer op de zomertijd vertrouwd, maar moet met de winter rekening gehouden worden. 
Kou, sneeuw en ijs komen eraan. Het is niet goed hier te blijven. Ga naar de vesting. In de 
drie zomermaanden trekt men op de grasbergen en in de dalen rond. In de drie wintermaan-
den is alles in de vesting voorhanden. Toen Gesar naar het noorden ging, heeft hij opgeroe-
pen verstandig te handelen. Kom nu als levenskracht naar de koninklijke vesting. Gesar zal 
volgend jaar komen; zo niet, dan komt hij één of twee jaar later.” Zo zingt zij en tegelijker-
tijd schenkt zij rGya thza sterkedrank in, die vermengd is met een pilletje en Tibetaanse 
suiker. Ook de anderen schenkt zij in. 
[679-682] rGya thza, Nyi abum en Dar aphen vinden het geen goed idee de vestingen te 
bezetten. Het is beter om in de vlakte te blijven. Anderen, waaronder Rong thza, lDan ma, 
Seng stag, lGa bde en Seng blon verlangen wel naar de versterkte stad. Zij hopen en denken 
dat Gesar dan terugkomt. Rong thza zegt dat het lied van aBrug mo juist is. “We zullen 
gaan. Er zijn teveel Hor-soldaten. Steeds weer vallen er doden. En nog is het einde niet in 
zicht. Als ieder van ons honderdduizend soldaten moet doden, is de vrucht van deze zonden 
teveel. Tot de terugkomst van Gesar uit het noorden hebben we geen middelen meer. In de 
tussentijd gaan we naar de vesting, daar worden we niet onderdrukt.” Iedereen zegt dat het 
goed is. “Wanneer er voor rGya thza, Dar aphen en Nyi abum nadeel ontstaat, dan zien we 
er een keer vanaf dat Gesar bloedwraak op Hor neemt. Nu is het tijd de vesting te bezetten.” 
rGya thza en Nyi abum zeggen niets. Dar aphen antwoordt: “Als voor rGya thza, Nyi abum 
en mij geen nadelen ontstaan, hoe kunnen de stad en de vesting dan goed zijn? Als wij het 
opgeven, zal het met al onze helden zijn afgelopen.” In hoeverre het door allen genomen 
besluit uitgevoerd zou worden en of rGya thza het plan in zijn hart zou opnemen, wisten ze 
niet. Wat Dar aphen duidelijk uitsprak, berustte op te weinig gezag. Iedereen zweeg. 
aGags bza lha mo, de moeder van Gesar, staat op. Ook zij heeft erover nagedacht. “Blijf 
niet, maar doe zoals aBrug mo in haar lied bezong”, is haar mening. In haar voorgaande le-
ven was aGags bza de meesteres van de mKha agro ma, de hemelse feeën. “Bij mijn we-
dergeboorte werd ik de dochter van Dung skung klu. Ik kreeg de inwijdingen van Padma-
sambhava en ben zijn weldoenster. Ik ben de moeder van Gesar. Luister naar mijn lied. Het 
vertrek van de Hor-soldaten naar ons toe is voor de helft Gesars schuld. Binnen drie jaar 
zou hij terugkomen. Hij is nu vierenhalf jaar weg. Voor de andere helft is het Gur dkars 
schuld. Zonder reden heeft hij Ling als tegenstander opgezocht. Er is veel bloed vergoten. 
Nu zijn zomer en winter gewisseld. De dertig helden hebben hun woeste macht met zonden 
vermengd. Velen zijn gedood. Ga naar de vesting. aBrug mo is de wedergeboorte van sGrol 
ma dkar mo.305 Zij is de zuiverste van Ling. Zij vergist zich niet in haar zuivere hart. Het 
gevaar bestaat dat velen verloren gaan. rGya thza is een idioot die zijn mond niet open doet. 
Dar aphen lijkt wel een gifboom. Nyi abum is als een vurige bliksem en woeste hagel. Ga 
naar de vesting en kijk of jullie die een half jaar kunnen bezetten. Wacht op Gesar. Als hij 
niet komt, is dat een vergelding voor eerdere generaties van de stam van Ling. Als wij de 
                                                 










stad niet vast kunnen houden, komt dat door daden in een vroegere levensperiode. We 
wachten af wat we op een verstandige manier kunnen bereiken.” 
[682-683] Iedereen is het met haar woorden eens. Ook Dar aphen geeft haar in zijn hart 
gelijk. “Wat voor onderscheid bestaat er tussen een bevel van haar of van Gesar?” En hij 
zegt: “Als wij naar onze algemeen gedeelde wens vijf tot zes maanden de stad bezetten, 
moeten we bekijken wat we nodig hebben.” rGya thza antwoordt dat alle stamhoofden, be-
roemde ondergeschikten en alle anderen die als soldaten, rovers en dieven wraak uitoefenen 
op Hor, alle zonen niet uitgezonderd, in het land zullen blijven. “In de komende levenspe-
riode zullen wij Hor uiteenscheuren.” Dar aphen roept op deze wens te volgen. “Laat ieder-
een de stad bezetten. De vrouwen gaan er al naartoe. De koning en ministers blijven nog in 
het kamp. Morgen zullen we verder zien. “Maar het genomen besluit verandert niet meer”, 
zegt aBrug mo. 
[683-686] De vrouwen breken op om terug te keren. Koning en ministers komen met 
hun paarden naar het kamp. De volgende morgen wordt de trompet geblazen en koning, mi-
nisters en manschappen verzamelen zich onstuimig voor de gerechtstent. rGya thza is wat 
onpasselijk. Door de sterkedrank van de vorige dag en het daarbij ingenomen pilletje heeft 
hij nu geen zin iets te zeggen. Daarom spreekt Dar aphen iedereen toe. “Grote, koninklijke 
stam van Ling! Luister goed. De gerechtstent is de zielentent van Thzangs pa dkar po, het 
paleis van de luchtdemonen en de verblijfplaats van de stralende draken. Op de vlakte over-
legden de koningen en ministers van Hor om hun soldaten van de twaalf stammen als 
macht te sturen. Zij dachten de bevolking van oostelijk Ling als onderdanen te krijgen. 
Door de kracht van onze helden werd Gur ser vernietigd. Veel soldaten van Hor werden 
slechts door een paar van onze kameraden gedood. Door hun bloed veranderde de rMa-
rivier. Zo namen wij wraak. Vanaf vandaag breekt in Tibet de koude aan. Er komt sneeuw 
en ijs. Blijf daarom niet, maar ga naar de vesting. Morgen, als de dag aanbreekt, eten en 
drinken we eerst. Vervolgens breken we de tenten af, worden de paarden en muildieren ge-
zadeld en uitgerust en maken we ons gereed voor vertrek.” 
Dar aphen gaat verder met uitgebreide instructies. Hij geeft aan hoe de formaties ge-
vormd zullen worden. Elf helden zullen met hun prachtige paarden om het Hor-kamp heen 
trekken en dan aan de zonkant verder gaan. “Wat we dan verder doen, bekijken we nog.” 
Vervolgens somt Dar aphen op met wie, en met hoeveel manschappen, de vele vestingen 
en steden bezet worden als ze eenmaal in het gebied van Ling gekomen zijn. “Ook de 
runder-, paarden- en schaapskudden moeten naar de vesting gebracht worden. Als de Hor-
soldaten niet tevoorschijn komen, schiet dan geen pijlen af. Blijf voorzichtig en wees ver-
standig. Drink geen bedwelmende sterkedrank.” Hij geeft nog een aantal instructies om 
wapens en pijl-en-boog op de juiste manier te behandelen. De paarden moeten met gerst en 
bonen worden gevoerd. “Spreek eensgezind. Laten we zien of we het een jaar uithouden. 
Als Gesar gekomen is, zal de zin van dit plan vanzelf vervuld worden. In het onwaarschijn-
lijke geval dat Gesar niet terugkomt, zal duidelijk worden wat dan nodig is.” 
[686] De volgende dag wordt na het eten alles volgens plan in gereedheid gebracht. Als 
de schelptrompet weerklinkt, marcheren drie afdelingen af. Vele grote mannen, ieder verge-
zeld door duizend ruiters, vormen de achterhoede. De elf woeste helden steken de rMa-










kunnen dringen. De afzonderlijke vestingen worden op de wijze zoals afgesproken, bezet. 
Runderen en schapen worden binnengelaten. Gras, water en hout worden rijkelijk ver-
zameld. Iedere herder krijgt honderd ruiters toebedeeld. 
[686-688] In het kamp van Hor zegt Gur dkar dat alle Ling-mannen als vluchtende vos-
sen teruggeweken zijn. “Wij zullen niet blijven maar naar de andere kant van de rMa-rivier 
trekken.” Hij vervolgt zijn verhaal. “Nu zijn ze ons ontvlucht. Ons leger met soldaten van 
twaalf afdelingen kan niet vergeleken worden met dertig rovers zonder heerser. Nog voor-
dat Hor naar Ling gekomen is, is sNang ngu als rover eropuit getrokken. Veel soldaten van 
Ling zijn gedood. gZigs aphen is verdronken. Als wij nu niet gaan, is er geen mogelijkheid 
meer.” En nogmaals zegt hij dat de bonte soldaten van Hor de volgende dag de rMa-rivier 
over zullen steken. “Alle sterke vestingen zullen we als kudden vee afslachten. Iedereen 
wordt onthoofd. Alle rijkdommen worden naar Hor meegenomen.” 
[688-690] Iedereen is na Gur dkars woorden vrolijk. Na een oproep om voor de goden 
te offeren, wil Me ru tze ook iets zeggen. “Luister nu naar mij. Van het leger van Hor zijn 
Khri btzun en Gur ser, ‘de zon en de maan’, en vele woeste Shan pa’s, ‘een groep heldere 
sterren’, gedood terwijl hun hart nog niet volmaakt was.” Me ru tze schildert de prachtige 
aftocht van Ling die in schrille tegenstelling staat tot het verwarde gedrag van Hor. “Het 
leek wel alsof de aftocht van de rechtervleugel door de witte goden zelf werd geleid. De lin-
kervleugel van de gouden helmbossen leek op het goud van het stralende zonlicht, alsof hij 
door de gele luchtdemonen zelf werd afgemarcheerd. De middelste afdeling van de schelp-
witte helmbossen leek op een schelpwitte gletsjer, alsof zij door de waterdraken werd ge-
leid. De achterste afdeling van de turkooizen helmbossen leek op de stromende oceaan. De 
de helden van Ling zijn van een grote schoonheid. Daarentegen zijn de soldaten van Hor 
zondaren. Als wij willen gaan, is het nu het juiste moment. Wanneer je je verbergt als het 
passend lijkt, dan is dat geheel nutteloos.” 
[690-691] Gur dkar schaamt zich. Korte tijd is hij sprakeloos. Tegen Me ru tze zegt hij: 
“Je beschimpt mij met kwade woorden. Omdat je niet in staat bent de in de vestingen ge-
vluchte strijders van Ling te bevechten, klets je maar wat!” Gur dkars gezicht ziet er on-
heilspellend uit. Zijn ogen flitsen als een rode bliksem. Zijn verwijten zijn als inslaande 
bliksemschichten. Iedereen beeft. Dan zegt Ya mu’i bla ma dat het lot bevraagd moet wor-
den om een antwoord van de goden te krijgen. 
Enige dagen later breken alle soldaten van Hor op. Drie bergstammen beveiligen de ge-
plande marsweg. Het leger wordt in tweeën gesplitst. Een deel van de soldaten wordt de 
rivier overgezet. Op pijlschootsafstand van Ling slaan ze op de schaduwkant van Ling hun 
kamp op. Het andere deel slaat op de zonkant van Ling, op pijlschootsafstand van de ves-
ting Ring mo, zijn kamp op. Vijf maanden lang belegeren ze de vestingen. Het gras van de 
zonzijde gebruiken ze als veevoer, aan de schaduwzijde vellen ze bomen voor hout. Ze ver-
woesten offerplaatsen voor de berggoden. Boeddhistische cultusvoorwerpen, zoals boeken 
en beelden, gooien ze in de rivier. Ze doden alle monniken. In het gebied van Ling doen 
zich slechte voortekenen voor. Overdag regent het as. ’s Nachts verschijnen sterren met lan-
ge staarten. Een gletsjerberg wordt vernietigd. Cipressen verdorren. Op de gletsjer breekt 











2.3.6 Uitlevering van aBrug mo 
 
[691-693] Ook in Ling zien ze de ongewone verschijnselen. Rong thza khra rgan, het op-
perhoofd, denkt dat Hor niet in staat zal zijn aBrug mo te roven, zelfs niet wanneer de sol-
daten van Hor negen jaar blijven. Hij bestijgt zijn paard, rust zich uit met pantser, helm en 
de drie heupwapens en rijdt in de richting van de Ring mo-vesting. Zodra ze daar zien dat 
het opperhoofd eraan komt, openen ze de oostelijke poort en laten hem binnen. Hij maakt 
zijn opwachting bij aBrug mo en sNgo lo rgod lcam. Ze bieden hem thee en sterkedrank 
aan. Daarna opent Rong thza met een lied het gesprek. “Over vier zaken zijn we bedroefd. 
Als eerste de lange afwezigheid van Gesar, als tweede de vele ruzies die Khro thung ons 
bezorgt, als derde de zo groot geworden verreikende glorie van aBrug mo en als laatste dat 
slechts de oom, neven, ouderen en kinderen zijn overgebleven. Deze levensperiode wordt 
niet doorstaan zonder dat Ling onheil ondervindt en de ouderen zonden op zich moeten 
nemen.” Rong thza somt de ongewone verschijnselen op die zich hebben voorgedaan. 
“Waar je vroeger nooit over hoorde, zie je nu met eigen ogen. Nooit wordt het weer goed.” 
Hij vraagt aBrug mo om als vrouwelijke gezant, samen met dertig vrouwen, naar het kamp 
van Hor te gaan. Daarna zullen koning en ministers van Ling als helpers naar Hor komen. 
Wat nu gedaan wordt, zal later beloond worden. “Zeg Gur dkar dat hij zich moet onderwer-
pen en dat de Hor-soldaten zich als rovers moeten verheffen.” 
[693-695] sNgo lo antwoordt dat Rong thza’s woorden, wanneer ze tot voordeel van de 
stam van Ling gesproken zijn, veroorzaken dat zij in de hel geworpen zal worden. Als dit 
gebeurt als vergelding voor een vroegere wedergeboorte en zij gaat, dan komt het toch niet 
in haar op dat daarmee genoegdoening tot stand gebracht wordt. Ze vertelt dat ze die nacht 
een vreemde droom gehad heeft. Of de voortekenen van die droom goed of slecht zijn? Ze 
weet het niet. Als Gur dkar het ontwortelde Ling niet verlaat, dan is het niet meer bij mach-
te te leven. Als dat wat Gur dkar denkt niet vervuld wordt, dan kan de stam van Ling niets 
meer doen. “aBrug mo, denk je dat dat het geval is?” 
[695-696] aBrug mo antwoordt met een lied. Ze smeekt dat ze, samen met de zes soor-
ten wezens, door de Boeddha’s bevrijd mag worden. “Ik ben aBrug mo. Ik ben geboren uit 
de moederschoot van de vrouw van een stamhoofd. Rong thza en sNgo lo, luister. Hor en 
Ling hebben dit jaar spijt, omdat de aanvoerders van Tibet jongens en kleine mensen zijn. 
Er zal ondersteuning komen. Ik ben de vrouw van het stamhoofd. De moeder van Gesar 
leeft. De soldaten van Hor lopen heen en weer bij de grenzen. Zolang het koninklijke, 
krachtige leger van Ling niet vernietigd is, blijven ze. Opdat de helden van Ling geen man-
nen met slechte koppen worden, ben ik geschikt om naar Hor te gaan. Wij, sNgo lo en ik, 
lijken op zusters. Zowel innerlijk als uiterlijk is er geen onderscheid. Buiten Ling kan nie-
mand ons uit elkaar houden. sNgo lo, als jij als gezant gaat, komt er ogenblikkelijk vrede. 
In de toekomst zal er vreugde zijn. Zelf word je gelukkig; iedereen is tevreden. Direct bij 
Gesars terugkeer zul je in eigen land begroet worden. De helden zullen bloedwraak ne-
men.” 
[696-697] sNgo lo denkt dat, wanneer zij als vrouwelijke gezant naar Hor gaat, er toch 
geen genoegdoening zal zijn. De jonge Kha bde en Khro thung zullen haar ondervragen. Zij 










derstelt dat Rong thza en aBrug mo niet tevreden zullen zijn wanneer ze niet gaat. “De zaak 
van Ling wordt niet gediend als ik mijn eigen wensen volg. Als ze mij in Hor werkelijk her-
kennen en mij terugsturen, is het erger voor mij.” Vervolgens zegt ze dat ze door de ge-
noegdoening gelukkig wordt en de anderen vrolijk worden. “Als ik ga, ben ik niet bang.” 
[697-699] Met Dar adzom, Dar sgron en Lha sgron als levenskameraden en met dertig 
Ling-vrouwen zal sNgo lo rgod lcam op stap gaan. Twaalf muildieren worden volgeladen 
met geschenken. Ze bestijgen hun paarden en vertrekken. Als ze bij de rand van het Hor-
kamp aankomen, ontstaat daar bij koning en ministers enige twijfel. Wat is dat? Wie zijn 
het? Zijn het de helden van Ling in vrouwenkleren? rGod lcam maakt zich bekend als de 
dochter van sKya lo: aBrug mo. Zij is de openbaring van sGrol dkar mo. Haar innerlijke 
geest, haar ruimhartige karakter, haar scherpzinnigheid van geest, alles is bijzonder aan 
haar. Haar zintuigen lijken op glanzend vermiljoen. “Koning Gur dkar, luister! Vorig jaar 
zijn velen gedood. De Yur-rivier kleurde rood van al het bloed. De gele Horpa’s werden in 
stukken gesneden. De verachting van Ling kwam daar overheen. Mijn slechte reputatie 
maakte dat het bloed van Ling en Hor als dikke melk werd omgeroerd. In een volgende le-
vensperiode rijpt alles. Nu echter vindt de mensheid haar einde. Of jij, koning Gur dkar, zal 
wegspoelen in de rivier of rGya thza verliest de woestheid van zijn zijden helmbosvaan. Dit 
bedenkend, ben ik niet langer in staat te blijven. De onveranderlijke koning Gesar en ik, 
prinses aBrug mo, zijn als bloemen uit de hemel van de goden op de aarde neergevallen. Nu 
de soldaten van Hor en de koninklijke stam van Ling niet naar vrede verlangen, heb ik geen 
andere mogelijkheid dan te gaan. Vanaf nu wordt het voorste gebied als eigendom aan Gur 
dkar gegeven. In het andere gebied zullen de mensen van Ling leven. Zij blijven als levens-
kracht van de vestingen.” 
[699] Gur dkar vraagt zich af of het waar is wat zij zegt. Thang rtze antwoordt dat het 
werkelijk zo is: dertig vrouwen zijn met muildieren gekomen om alles zo goed mogelijk te 
regelen. De vrouwen worden met vreugde ontvangen. De paarden laten ze teruglopen naar 
Ling. rGod lcam wordt met haar levenskameraden in de tent van de koning uitgenodigd. 
Kha bde vindt dat de vrouw op aBrug mo lijkt. “Maar haar wangen zijn roder, ze is wat dik-
ker. Misschien is dat wel gekomen omdat zij door de lange afwezigheid van Gesar zielsver-
driet heeft”, zo denkt hij. Omdat Thang rtze aBrug mo nog nooit gezien heeft, denkt hij dat 
hij aBrug mo voor zich heeft. Me ru tze zegt dat de koning en zijn ambtenaren over drie 
dagen vredig in grote troepen naar het eigen land zullen terugkeren. De zaak zal ten einde 
komen. Ook Gur dkar belooft dat ze gaan. Iedereen in Hor is blij. 
[699-700] Na zes dagen stellen de Hor-soldaten zich met pantsers en wapens in hun ei-
gen afdelingen op. Temidden van alle manschappen en paarden staan de koningen, beamb-
ten en hun begeleiders. Ze gaan weg. De formatie van de Shan pa’s met de rode helmbos-
sen slaat na twee dagen haar kamp op bij de gYag la bse bo-pas. Iedereen in Hor en Ling is 
gerustgesteld. Ook rGya thza voelt zich weer goed. Dat sNang ngu en dMar leb gedood 
zijn, dat Gesar naar het noorden vertrokken is, en al het andere, is hij nu vergeten. Hij ver-
blijft in zijn vesting. Hij vraagt of de Hor-soldaten weggegaan zijn, of de mannen en paar-
den van Ling niet meer in stukken worden gehakt. Door het sturen van de jonge vrouw 
rGod lcam voelt iedereen zich een stuk rustiger. Ling zal nog enige dagen in de vestingen 










Zes dagen nadat de Hor-soldaten opgebroken zijn, slaan ze aan de andere kant van de 
pas voor twee dagen hun kamp op, daar waar Khro thung zich in het rattenhol verstopte. 
[700-702] Khro thung denkt dat Gur dkar, ‘de witte hemelgod’, door Rong thza en 
aBrug mo bedrogen is. Hij vermoedt dat zij voor aBrug mo een plaatsvervangster hebben 
gestuurd. Omdat hij denkt dat de vrouw niet geschikt is om als ‘broedhen’ aan Gur dkar ge-
geven te worden, bestijgt hij zijn paard. Hij komt naderbij. 
Op een zacht, geel, Chinees papier dat aan het midden van een pijl bevestigd is, staat 
een lied geschreven. Het vreemde lied, dat door het weten vanzelf ontstaan is, is door het 
papier gehoord. De geschreven woorden worden door de boodschap van de lettertekens be-
kend. De woorden hoeven niet eerst uitgesproken te worden omdat het om de betekenis 
gaat. “Jij, Gur dkar, bent als een zwarte hond geboren. In de afgelopen jaren zijn je oudste 
zoon Khri btzun, de voortreffelijke Gur ser en vele uitstekende soldaten van Hor gedood. 
Als aBrug mo’s vervangster is rGod lcam als een slingerplant. Weet je wat je hiervan moet 
denken? Jij denkt dat het aBrug mo is. Als je je over haar informeert, schaam je je. Nu moe-
ten de Hor-soldaten niet gaan, maar ze moeten Ling onderdrukken. rGya thza, Dar aphen 
en Rong thza zijn in staat bedrieglijke raad te geven. Gur dkar, als je dit bedenkt, ben je be-
klagenswaardig. Beter is het middenin de borst met een toverdolk doorboord te worden. Je 
denkt een echtgenoot te zijn.” Het gezegde werd geschreven, de pijl geschoten. De pijl 
wordt door de koninklijke tent tegengehouden. Sissend vliegt hij tegen de rand waar Shan 
pa Ba thur met enkele anderen verzameld is. 
[702] Me ru tze vraagt zich af wat de pijl te betekenen heeft. Er ontstaat tumult. Thang 
tze denkt: “De pijl betekent niets goeds.” Hij raapt de pijl op en hij ziet dat er een brief aan 
de pijl is vastgemaakt. Hij leest de brief en geeft hem aan Gur dkar. Niemand zegt iets. 
“Van wie is deze pijl?”, vraagt Gur dkar. Kha bde antwoordt. “Koning Gesar heeft tien pij-
len die kunnen spreken, tien pijlen die kunnen terugkeren, tien pijlen die gebeden opzeg-
gen, tien pijlen die vernietigen. Samen met tien ‘levenspijlen’ zijn dat er vijftig. rGya thza 
en Dar aphen bezitten beiden veertig pijlen met gouden groeven en een turkooizen teke-
ning. Nyi abum, Dar lu en dPa seng hebben ieder veertig pijlen met gouden groeven en 
koraal. De andere helden hebben ieder veertig pijlen met ijzeren of bronzen groeven. Khro 
thung en zijn zonen hebben ieder veertig pijlen met groeven van messing. Aan de manier 
waarop de brief bevestigd is, aan de wijze waarop de brief als lied is geschreven en aan de 
vele kunstgrepen te zien, is het Khro thungs pijl.” sTobs chen vraagt zich af wat ze moeten 
doen, van wie de pijl ook is. “Gur dkar, kijk naar de betekenis van de brief.” 
[703] Me ru tze, Thang rtze, en zo ongeveer alle anderen staan er met een somber ge-
zicht zwijgend bij. aPhyong lha vraagt zich af wie de vrouw is. “Is het aBrug mo of iemand 
anders? Me ru tze en Kha bde moeten het weten. Gur dkar, de hemelzoon, is een slechte 
daad berokkend. Bovendien is aan de pijl een slechte brief met allerlei vermaningen beves-
tigd. Veel soldaten zijn gedood. Er wordt nu niet teruggegaan. Laat gNam thel dkar po 
daarvan getuige zijn.” Ook Gur dkar vraagt zich af wie nu de vrouw van het opperhoofd is 
en wie haar dienares. “Als het soldatenkamp in Ling niet opgeheven was, dan zou het mo-
gelijk zijn te doen wat gedaan moet worden. Nu wij zes dagen geleden weggegaan zijn, is 
het moeilijk terug te keren.” 










het invallen van de nacht teruggaan om te zien of er over aBrug mo een bericht te krijgen is. 
Overdag verbergen honderdduizend man zich bij de gYag la bse bo-pas, samen met de 
vrouw en haar dienaressen. ’s Nachts gaan ze naar de rand van de zandberg Lha rtze in 
Ling. Van middernacht tot aan de dageraad omsingelen ze de vesting met een drievoudige 
ring. Ze wachten af. Gur dkar wil dat de vier helden een hinderlaag vormen. Gedurende 
twee volle dagen verzamelen zich grote aantallen soldaten. Ling is volledig omsingeld met 
manschappen en paarden. 
Wanneer Me ru tze met luide stem bij de oostelijke poort van de theestad naar boven 
roept, ziet aBrug mo alles. Ze is tevreden dat rGod lcam gekomen is, maar als zij ziet dat 
Hor teruggekomen is, voelt zij zich niet meer rustig. Me ru tze zegt dat aBrug mo naar Hor 
moet komen, anders zal de theestad door vuur verwoest worden. Hij zingt een lied. “Ik ben 
de mensendoder Me ru tze uit Hor. Ben jij niet aBrug mo? Als jij het bent, luister dan naar 
mijn lied. Vanaf het begin van het afgelopen jaar zijn honderden bedrijvige mannen van 
Hor en Ling en snelle paarden gestorven. Duizenden hebben hun bloed vergoten. Geluk en 
vrede komen vanzelf naderbij, denkt men. Van wie, anders dan van aBrug mo, is het de 
wraak? Laat het lot werpen. Gesar is naar het noorden gegaan. Of hij dood of levend is, is 
onduidelijk. Het is niet fijn om jezelf als weduwe te moeten beschouwen. Als je je met Gur 
dkar verbindt, zal het hem vreugde doen. Blijf niet, bereid je voor te gaan. Als aBrug mo 
spreekt, zijn alle jonge vrouwen die als vervangsters gaan, van geringe betekenis. Je wilt de 
hemelkoning Gur dkar minachten. Bereid je voor te gaan. Als je overweegt te blijven, zal 
dan de theestad niet vernietigd worden? Zal de poort niet met bijlen worden opgebroken? 
Zal dan niet iedereen gedood worden? Je zult als een gevangene naar beneden komen. Als 
je niet gaat, is er geen andere keus. Denk er goed over na.” 
[705-707] aBrug mo is onaangenaam verrast. “Al drie dagen slechte voortekenen, al 
drie nachten slechte dromen, en nu jouw slechte lied! Hier in de oostelijke theestad Ring mo 
ben ik prinses Seng lcam aBrug mo, de wedergeboorte van de oostelijke, witte sGrol ma. 
Hoe ben je hier als spion gekomen? Ik heb tot Gesar en de leer gebeden. Of de goddelijke 
leer van Boeddha Śākyamuni gegrondvest kan worden? Of onder de zwarthoofdige Tibeta-
nen geluk en vrede verbreid kan worden? Je toont de Tibetanen van Ling een slecht hart. Ik 
zal niet gaan en ook niet vluchten. Als je mij denkt mee te voeren, vraag dan de in de hemel 
verblijvende Boeddha’s van de drie lichamen hun mening. Vraag Thzangs po, de woeste 
luchtdemon en de drakenkoning hun mening. Vraag de godinnen of aBrug mo aan Hor ge-
geven mag worden. Vraag het ook aan de in de noordelijke gebieden verblijvende Gesar en 
aan de andere helden. Als zij vinden dat ik mij niet moet overgeven, dan is het beter niet 
naar Hor te gaan maar in het blauwe water te springen of in het rode vuur te sterven. De 
slechte voortekenen zullen op Gur dkar terugslaan.” 
[707-708] Me ru tze beseft dat hij, wil hij tot een vergelijk komen, ‘het juiste moet den-
ken’. “Ga zi, de eerste vrouw van Gur dkar is gestorven. Ze kreeg twee zonen. Vorig jaar 
zijn vier vogels eropuit gezonden om voor Gur dkar een geschikte echtgenote te vinden, die 
voor zijn twee zonen Nyi en lDa een voortreffelijke steun en voor de twaalf stammen van 
Hor een bekwame stamhoofdsvrouw is. De raaf kwam naar Hor terug: aBrug mo is zeer 
geschikt als vrouw. Zal ik nu als een woesteling een strijd met pijl-en-boog aangaan? Uit 










Dat je niet meer in Ling kan blijven, is zeker. Als de Hor-soldaten vertrokken zijn, komt er 
zeker vrede. Overleg met rGya trhza en de helden. aBrug mo, je bent nog honderd jaar van 
nut. Blijf niet en ga naar Hor. Hor krijgt groot aanzien en voor Ling is het een grote wel-
daad. Als je niet gaat, zal de strijd nog lang en hevig zijn.” 
[708-710] aBrug mo ziet dat Me ru tze de waarheid spreekt. Als zij omwille van de vre-
de tussen Hor en Ling gaat, zal dat zeker worden toegestaan. Wat er ook gebeurt: met harde 
hand een gewelddadige ontvoering uitvoeren, is uitgesloten. Wie zal uitvoeren wat nog ko-
men moet? aBrug mo zingt een lied. “Koning Gesar is voor het algemene welzijn naar het 
land van de acht noordelijke bergen gegaan om de duivel te onderdrukken. De slechte Gur 
dkar denkt aan persoonlijk voordeel en wil Ling tot slaaf maken. De soldaten van Hor zijn 
naar Ling gekomen. De dertig helden van Ling kunnen niet blijven, omdat er niets meer 
voorhanden is. Er zal bloed vloeien. aBrug mo wil vrede. Gur dkars levenseinde zal als de 
wind verwaaien als hij steeds aan mij als levensgezellin denkt. Een goed einde zal daarna 
niet komen. Me ru tze, blijf niet, ga weg. Als rGya thza je ziet, kom je niet levend weg. Dar 
aphen zal je aan een lans spietsen. Nyi abum zal een pijl afschieten. Ook de andere helden 
treffen je met zwaard of stenen. Je zult jezelf te gronde richten. Ga!” 
[710-712] Vanaf de zuidzijde wendt Thang rtze zich tot aBrug mo en haar dienaressen. 
Omdat hij geen antwoord krijgt, gaat hij naar de oostpoort. Aan de zijde van Me ru tze kijkt 
hij naar boven. Hij roept aBrug mo toe te komen. “Ben je daar? Luister naar mijn lied. Om-
dat dit jaar de Hor-soldaten in de buurt opbraken, heeft Me ru tze tenminste zeven maal ge-
probeerd dat te verhinderen, ‘niet met de mond maar met het hart’. Toen hij dat niet bereik-
te, zijn de Hor-soldaten naar Ling gekomen. Vele mensen werden getroffen. Zowel Hor en 
Ling hebben geleden. In een vroegere levensperiode waren Gesar, Me ru tze, Thang rtze, 
rGya thza en Gru ba rgyas skyabs gebroeders in de hemel. Dan past het toch niet elkaar te 
bestrijden. rGya thza zal spoedig sterven. aBrug mo, ga naar Hor. Dan zullen drie konings-
dochters als levenskracht naar de vesting van Ling komen; drie prinsen zullen als ministers 
komen; drie stamgebieden zullen aan het volk van Gesar geschonken worden; muildieren, 
jaks, pantser, helmen, thee, witte zijde, een zwaard van meteorietijzer, dit alles wordt ge-
schonken. Al drieënhalf jaar is Gesar in het noorden. Als men zegt dat je in Ling nodig 
bent, zal ik, Thang rtze, je begeleiden. Kom! Als aBrug mo niet komt, dan zullen Gur dkar 
en rGya thza net als vogels, als raaf en oehoe, verwisseld worden en dit zal veel weg heb-
ben van slechte voortekenen. Wat dan? Als rGya thza’s aanzien gekleineerd wordt, wie zal 
dan de zwarthoofdige bevolking tot steun zijn. Wie zal Gesars tegenstander zijn? Ik denk 
niet dat aBrug mo zo eigenwijs is als een ronde steen. Je bent een wedergeboorte van sGrol 
ma dkar po! Vandaag vraag ik bij Ring mo’s oostpoort om woorden van aBrug mo die uit 
haar zuivere hart komen.” 
aBrug mo bedenkt dat Thzang rtze’s woorden werkelijk waar zijn. “Toch is er niemand 
die ik om raad kan vragen. Als ik uit mezelf naar beneden ga, word ik onderwerp van ge-
klets. Wat de ambtenaren dan denken, weet ik niet.” 
[712-715] Enige tijd later komen sTobs chen, aPhyong lha, Thang rtze en Me ru tze res-
pectievelijk bij de noord-, west-, zuid- en oostpoort van de vesting aan. Ieder heeft vijfhon-
derd soldaten met rode helmbossen bij zich. De stad is omringd. Bij de noordpoort schieten 










nen en met alles wat maar voorhanden is, teruggevochten. Ook de andere vestingen zijn 
door soldaten van Hor omringd. De ranke pijlen vliegen als rietgras omhoog. De rotsbrok-
ken vliegen als hagelstenen naar beneden. De lijken van de Hor-soldaten stapelen zich op. 
aBrug mo wil wegvliegen. Ze maakt vleugels van zijde en pauwenveren en probeert 
omhoog te stijgen. Door de witte, zwarte en bonte The rang-beschermgoden van Hor lukt 
dit echter niet. Ze wordt woedend en verdrietig. Ze rust zich uit met Gesars pantser, schild, 
pijl-en-boog en met zijn pijlkoker van luipaardvel. Zij vraagt de ḍākinī’s om hun zegen en 
om hun steun. “Gesar is naar het noorden gegaan. Er is niets vernietigd wat Gur dkar niet 
veroorzaakt heeft. Honderden zijn gedood, van duizenden werd het bloed vergoten. De oor-
zaak van de strijd treft ook mij. Wat ik ook doe en waar ik iets doe, ik slaag er niet in. We-
ten de godinnen wel welk lief en leed mij getroffen heeft? Bij de vier poorten van de stad 
Ring mo onderdrukken de woeste Shan pa’s ons. Er wordt zoveel gevochten, dat men niet 
meer kan onderscheiden of het de vijanden of de eigen mensen zijn. Ik zal eerst een pijl 
naar het oosten schieten. Bij de oostpoort zullen honderd man getroffen worden. Daarna zal 
ik een pijl naar het zuiden, westen en noorden schieten. Iedere pijl zal honderd man doden. 
Als dat niet lukt, zal dat het teken zijn dat de offers, de doden, door de ḍākinī’s geweigerd 
zijn. De vier pijlen mogen zich niet vergissen in wie de vijanden of de eigen mensen zijn. 
Thang rtze mag niet getroffen worden. Als einde van de wraak zal ik, in plaats van naar Hor 
te gaan, van de vesting naar beneden springen en mezelf doden. Het is beter te sterven en 
naar de hel te gaan dan het leed van Thang rtze te ondergaan. Als dat niet te bereiken is, dan 
is het beter een machteloze bedelares te zijn dan een vrouw van een stamhoofd te worden. 
[715-716] Terwijl ze spreekt, schiet aBrug mo de vier pijlen af. Als door de bliksem ge-
troffen, worden vierhonderd manschappen gedood. Zij wil zich naar beneden werpen, maar 
een minister die naast haar staat, pakt haar beet. De deur van de noordpoort wordt door bij-
len verbrijzeld. De Hor-soldaten stromen naar binnen. Ook de west-, oost- en zuidpoort 
gaan op vergelijkbare wijze verloren. Honderden soldaten van Hor worden door pijl en 
zwaard gedood. Ook van Ling sneuvelen er velen. 
Omdat Me ru tze en zijn kameraden aBrug mo niet kunnen bereiken, dringen ze de 
slaapplaatsen van de vesting binnen. Terwijl lDan ma van boven aan de trap stenen naar 
beneden gooit, stormen Thang rtze, Khra abar, aPhyong lha en Me ru tze de trap op. aBrug 
mo hakt met haar zwaard op aPhyong lha en sTobs chen in, maar zij wordt door Thang rtze 
gegrepen. Ze wordt gevangen genomen en geboeid. Haar pantser en helmbos worden in 
stukken gehakt. Ook haar drie dienaressen worden meegenomen, samen met talloze gou-
den, zilveren en koralen kostbaarheden als beelden en boeken. 
[716-718] Gur dkar ziet dat de vesting verloren gegaan is en dat aBrug mo gevangen 
genomen is. Hij bestijgt zijn muilezel en laat op de trompetten blazen. Als hij het bevel 
geeft dat de soldaten moeten komen, vluchten ze als vroeger weg. Ze worden echter samen-
gedreven en komen dichterbij. 
Ondertussen hebben Dar aphen en de jonge held Zla ba de mannen van Ling volledig 
uitgerust. Gezeten op prachtige paarden houden ze de voorhoede van Hor aan. Ook rGya 
thza komt aangalopperen. Zonder tot stilstand te komen, spreekt hij hen toe. “Wie wraak 
wil nemen, moet het vooral doen.” 










kamp van Ling bemand werd, verscheen aBrug mo als slecht voorteken bij de rand van het 
kamp. Zo bracht ze de donkere bloedstroom van de dood. Ze verleidde ons de vestingen te 
bezetten.” En rGya thza gaat verder met een opsomming van een aantal gebeurtenissen. 
“Een jonge vrouw werd zonder doel als gezant naar Hor gestuurd. De troepen van Hor zou-
den weggaan. Ze keerden echter om en onderdrukten ons. De vesting werd omsingeld. Er 
vielen doden, er zijn gevangenen gemaakt. Welke daden ook eerder volbracht werden, nu is 
het afgelopen. Daden van vrouwen zijn nooit van een hogere orde. Dar aphen, Nyi abum en 
ik hebben geprobeerd Gur dkar in handen te krijgen. Vanaf nu wordt of rGya thza of Gur 
dkar genoemd. Dar aphen, Nyi abum en ik, wij drie gebroeders, hebben overlegd. Wij blij-
ven niet langer, maar gaan nu. Als we sterven, betreuren we dat niet, ook niet wanneer we 
met zijn drieën sterven. Als we blijven leven, zullen onze heldendaden overgeleverd wor-
den. Hoe het ook zij, we blijven niet langer.” 
rGya thza trekt de teugels aan, geeft een zweepslag en stuift weg. Tegelijkertijd rennen 
Nyi abum en Dar aphen weg. De andere helden, de een na de ander, galopperen erachter-
aan. 
 
2.3.7 De tegenstoot van Ling 
 
[719-721] Als de Hor-soldaten de bergen bereikt hebben, slaan ze hun kamp op. Wanneer 
de drie stamhoofden van Ling de rivier bereiken, hebben ze nog een dagreis te gaan. 
In het kamp hebben Gur dkar, Gur nag en ministers zich verzameld. Me ru tze spreekt 
hen toe. “Hoe moeten we deze zaak beëindigen? De grote weg hebben wij zeker niet in 
onze macht. De pas zullen we niet kunnen nemen.” In een lied prijst hij zichzelf. “Ik ben 
degene die tienduizend man overweldigt, ik ben de rode legermacht. De rode hand, die hon-
derdduizend man overwint. Dat ben ik. Helden, stamhoofden en ministers zijn gedood. De 
rijke theestad is volledig verwoest. De woeste aBrug mo is geroofd. De god van Ling is 
onderdrukt door de offerplaatsen te vernietigen. Deze plaatsen zijn nu cultusplaatsen voor 
onze beschermgoden. Denk je, Gur dkar, dat de zaak daarmee beëindigd is? Kijk naar de 
weg aan de zonkant van Ling! De witte man lijkt op rGya thza, de gele op Nyi abum, de 
blauwe op Dar aphen. Deze drie mannen wijken voor het gehele leger niet terug, ‘net als de 
heerser van de doden’. Deze jongemannen van Ling zijn sneller dan de wind. De soldaten 
van Ling zullen met hun zwaarden en hun sterke macht naderbij komen, de een na de ander. 
Dan zal jij je hoofd met Ling verbinden of zelfmoord plegen. Zend aBrug mo weer terug, 
breng alle geroofde rijkdommen weer terug, dan zal er vrede zijn. Goede daden komen niet, 
als ze niet van tevoren bedacht zijn. Wat de afgelopen tweeënhalf jaar gebeurd is, heb ik 
immers duidelijk voorspeld. Welk einde men verder nog bedenken kan, alles is duidelijk. 
Jij, armzalige en betreurenswaardige!” 
[721-723] “Dat is maar al te waar”, zegt Gur nag. “Hoe de zaak ook afloopt, er is geen 
mogelijkheid meer nog langer af te wachten.” Ook de andere Shan pa’s zijn in hun hart niet 
tevreden. Ze hebben spijt van hun daad. 
aBrug mo houdt alles in het oog. Een door Kha bde gedragen kist is bijzonder begerens-
waardig. Niemand mag hem zien. Wat heeft dat te betekenen? Toen veranderde koningin 










gouden vleugels. Zij cirkelt om aBrug mo heen. Met een bijenstem zingt zij een lied dat vol 
zit met voorspellingen. “Schenk de zegen uit de hemel. Schenk ons het allerbeste en de per-
fectie. Ik ben de gezant van Gesar. aBrug mo, luister! Gesar, zijn paard rKyang rgod, aBrug 
mo en Khro thung zijn kameraden, ‘zoals lichaam en schaduw dat zijn’. Gesar en zijn daden 
houden verband met elkaar. aBrug mo maakt lief en leed mee. De door Kha bde op zijn rug 
gedragen rode, koperen kist bevat de zielenstenen van de drie The rang-gebroeders. Het is 
Gur dkars innerlijke geest. Verder zitten er rood vuur, helder water, een ranke pijl, een lans 
en zwaard in. Hun aanwezigheid betekent dat Hor overwint. Als zij verloren gaan, zal Hor 
onderworpen worden. Wie de ijzeren zielenfetisjen niet overwint, gaat verloren.” aBrug mo 
krijgt de nodige aanwijzingen. “De honderdduizend ḍākinī’s zullen helpen. Gur dkar zal 
gedood worden. Er zijn drie dingen nodig. Als eerste: schiet de pijl van Gesar nu niet af, 
maar steek hem in het binnenste van de pijlkoker. Als tweede: stel als schietschijf de kope-
ren kist op. lDan ma moet naar de twaalf stamhoofden komen. Als derde: leg de pijlring op-
zij, zodat de rMa-rivier niet te passeren is. Dan zullen de twaalf afdelingen van Hor-solda-
ten door de Ling-helden worden gedood. Of de twaalf grote stammen zich zullen overge-
ven, moet dit voorteken tonen: je moet de zielenijzers raken.” 
[723] aBrug mo denkt dat wanneer de ijzeren zielenvoorwerpen als schietschijf worden 
opgesteld, het toch onzeker is of de neergang overwonnen wordt. Tegen Gur dkar zegt ze 
dat ze voor de Ling-helden een schietschijf moeten opstellen, anders zullen de op het kamp 
gemikte pijlen dood en verderf zaaien. “Een gewone schietschijf is niet goed. Het moet een 
schietschijf van geweldige kracht zijn. De witte vaandels van de tent van de koning en de 
koperen kist zullen opgesteld worden. Als Ling dan pijlen schiet, zullen de pijlen het kamp 
niet binnendringen.” Gur dkar twijfelt over de door aBrug mo gesproken woorden. “Als er 
geen schietschijf wordt opgesteld, zullen er zeker slachtoffers vallen, maar waarom moeten 
de cultusvoorwerpen voor de Thel-goden en de vaandels gebruikt worden? Laten we het lot 
door de lama bevragen.” 
aBrug mo, Me ru tze en sTobs chen gaan naar de lama en deze trekt, met behulp van 
tien draden, het lot. Ondertussen cirkelt Gung sman om zijn hoofd. “Als de koperen kist 
wordt opgesteld als schietschijf, gaan twaalf jaar lang alle plannen in vervulling”, zo luidt 
het lot. Het wordt opgeschreven en overhandigd aan Gur dkar. “Het is goed, haal de kist”, 
zegt Gur dkar. aBrug mo antwoordt dat de kist door een verdwaalde pijl getroffen kan wor-
den. “Ik kan hem ook dragen.” Ze pakt de schat. 
[724-725] De Ling-helden overleggen wat ze moeten doen. Ze komen een beetje dich-
terbij. aBrug mo keert de koperen kist naar hen toe, neemt het omhulsel eraf en draait het 
ondersteboven. Door er negenmaal overheen te lopen, ontheiligt ze het. Voor Ling zingt ze 
een lied. “Als bloem werd ik bij de hogere goden aangetroffen. Volgens plan ben ik in Ling 
wedergeboren. Vanaf de eerste maand van het voorafgaande jaar heeft Gur dkar zijn solda-
ten als een giftige zee op Ling af laten komen. Het is beter om naar de heerser van de hel 
lief en leed gelijkelijk te dragen, dan om je voorhoofd naar Gur dkar te wenden.” 
“Aan de andere kant van de rivier bevindt rGya thza zich midden op de witte weg. De 
koperen kist vóór mij is de plaats van de zielen van negenenveertig grote koningen van 
Hor. Het is de woonplaats van The rang dkar po. Als geen besluit genomen kan worden, 










basis. Nu denk ik: stuur van tevoren een pijl naar het opgestelde doel. Het is nog geen tijd 
om Gesars handpijl af te schieten. Neem een andere en tref de schietschijf. Schiet de pijl 
onmiddellijk af op het cultusvoorwerp. Hij zal in het zwarte ijzer doordringen alsof het een 
hoopje stof is.” aBrug mo roept de ḍākinī’s op de punt van de pijl naar het doel te leiden. 
“Kom om de vijand te onderdrukken. Kom om het geloof van de goede goden te planten.” 
[725-726] rGya thza en lDan ma maken een pijl klaar. rGya thza’s hart komt niet tot 
rust. Hij neemt als eerste een pijl. Toen Gesar naar het noorden ging, gaf hij zijn levens-
kleed, pantser en handpijl. Hij heeft gezegd wanneer de pijl gebruikt moet worden: als een 
rode man met bloedige oogranden, gezeten op een bruinrood paard met windvleugels bij de 
bergafgrond komt. De pijl is van buitengewone kracht. Als rGya thza de boog wil spannen, 
vraagt het opperhoofd aan rGya thza een andere pijl te gebruiken. Ook de andere helden 
zijn het ermee eens. rGya thza twijfelt. Hij weet echter dat de tijd gekomen is de pijl te 
schieten. “Ik zal zelf de ijzeren zielenfetisj vernietigen. lDan ma zal een andere pijl als een 
lichtflits op de deur van de tent afschieten en zo een teken geven.” 
[726-728] rGya thza geeft een antwoord op het lied van aBrug mo. “Gur dkar ziet er 
vanuit de verte uit als een prachtige rode tijger. Van dichtbij lijkt hij op een rode stier. Me 
ru tze lijkt uit de verte op een sterke leeuw, maar van dichtbij op een vos met een gestrekte 
staart. Wie er ook beschikbaar is, ik ken ze.” rGya thza zegt dat de door aBrug mo opge-
stelde schietschijf niet alleen Gesars vijand is, maar ook die van Ling. “De pijl is Gesars 
handpijl: hij versplintert alles. De tent van de ambtenaren van Hor zal door rode vuurvon-
ken verbranden. aBrug mo is naar Hor gebracht, maar haar hart blijft in Ling. Medicijn en 
gif, goden en duivels, mogen niet verwisseld worden.” 
rGya thza vraagt de goden, ‘die wij vertrouwen’, niet onverschillig te zijn en de pijl zijn 
werk te laten doen. Hij schiet de pijl weg. Tegelijkertijd vullen vuurvlammen, woeste hagel 
en rode bliksem hemel en aarde. De zielenkist verzengt als vogelveren in het vuur. De zie-
lenplaats van de beschermgoden wordt verstoord en zij worden machteloos. De tent van 
Gur dkar vliegt in brand. Gur dkar vliegt voorover en is enige tijd bewusteloos. Ook aBrug 
mo ligt op de grond. Zij bedekt haar ogen en oren. 
Ook lDan ma heeft een pijl afgeschoten. Hij doodt twintig man. De handpijl van Gesar 
draait zich als een regenboog om, komt bij rGya thza terug en blijft recht in de grond ste-
ken. lGa bde omwikkelt hem met een witte zijden doek en rGya thza steekt hem weer in 
zijn pijlkoker. 
[728-731] Ling overlegt. Iedereen wil blijven en een kamp opslaan. rGya thza, Nyi 
abum, Dar aphen, lDan ma, Seng stag, lGa bde, Nya thza en het opperhoofd besluiten nog 
niet alles te vernietigen. Eerst willen ze Gur dkar in handen krijgen. 
Terwijl de Hor-koningen en ministers nog verdoofd zijn van de aanval, mengt aBrug 
mo in een schaal druivenwijn met gif en toverkracht die ‘voor vallen en opstaan’ zorgt. Ze 
dient thee op. Koningen en ministers wekt ze uit hun slaap door te vragen wat er is gebeurd. 
De lama vertelt dat toen de ijzeren zielenfetisj werd opgesteld als schietschijf, The rang 
dkar po door het pijlschot van Ling verloren is gegaan. De doden worden in de rivier ge-
worpen. aBrug mo pakt met beide handen de schaal. Ze zingt een loflied op haar schoon-
heid. “Ik vereer de witte Tārā, de moeder van barmhartigheid, die in de hemel van turkooi-










Dal sgron ma en Lha sgron. Innerlijk lijken ze op de hemelse ḍākinī’s. Ik ben de wederge-
boorte van de witte Tārā. Ik ben van een stralende schoonheid. Ik heet Seng lcam aBrug 
mo306 en werd bij volle maan geboren. Ik heb geen rivalen.” En aBrug mo beschrijft haar 
sieraden en haar kleding die van een ongekende rijkdom zijn. 
In haar hand heeft aBrug mo de witte schaal. Ook deze is van een grote rijkdom en 
schoonheid. Zij is voorzien van de acht gelukssymbolen, van de symbolen van de zeven 
rijkdommen, en is versierd met edelstenen. “Degene die uitnodigt om te drinken, is aBrug 
mo; degene die de kunst van het drinken verstaat, is Gur dkar.” aBrug mo roemt de bijzon-
dere kwaliteiten van de sterkedrank. Zij houdt Gur dkar voor dat de koninklijke Ling-stam 
van aBrug mo onderworpen zal worden. Gur dkar zal de redder van Hor zijn. Zij zal, samen 
met haar drie dienaressen, niet langer blijven, maar naar Hor gaan. 
[731-733] Gur dkar pakt de wijn en wil ervan drinken. Het is Me ru tze opgevallen dat 
aBrug mo nog niets van de drank heeft geofferd door een paar druppels in de lucht en op 
aarde te sprenkelen. Als Gur dkar wat drank wil sprenkelen als offer, schieten de vuurvon-
ken uit de druppels tevoorschijn. Hij geeft de schaal aan aBrug mo terug en zegt dat ze eerst 
zelf iets moet drinken. “Als je de mensen als lijken in de rivier wilt gooien, moet je eerst 
zelf drinken.” Zij neemt de schaal aan, maar omdat zij wordt aangestoten door de dienares-
sen, valt de schaal op de grond kapot. Waar de wijn komt, ontstaan scheuren en barsten in 
de grond. sPhyong lha roept dat aBrug mo een ellendige duivelin is. “Als een wilde bij 
zorgt ze ervoor dat het bloed wordt omgeroerd. Zij zoekt middelen om te doden en gif in te 
schenken. Zij moet op het zwaard van de beul gestoken worden.” Hij zingt een lied. Hij 
vraagt de Thel-goden om bescherming. Hij is het sterke, woeste centrum van de kokende 
bloedzee van de Shan pa’s. “aBrug mo is bestemd tot wandaden, zij is de wortel van alle 
ellende. Door haar toedoen zijn vierhonderd manschappen gedood. Door haar schoonheid 
betovert zij de strijders en brengt zij dood en verderf. Zij heeft het zwarte ijzer als schiet-
schijf opgesteld. Ons kamp was vol geraas. Velen stierven. Jij, die gif inschenkt, gaat naar 
Ling! Gur dkar zal jou niet meer met zijn eigen ogen zien. Tot ons spreek je mooie woor-
den, maar als zondares pak je de schaal en bereid je een gevaarlijke gifdrank. Door jouw 
toedoen stierven honderddertigduizend soldaten van Hor en dertienhonderd van Ling. Deze 
zonden moet je zelf dragen. Je zult op de punt van een zwaard gespietst worden. Kijk dan 
of sGrol ma je van nut is. Je wordt geboeid en zonder eten en drinken zul je in vertwijfeling 
sterven. Kijk of koning Gesar je dan iets brengt.” 
[733-734] Direct verheffen drie Shan pa’s zich. Ze rukken aBrug mo de kleren van het 
lijf. Ze slaan haar in de boeien, ze binden haar met zwarte touwen vast. Haar drie dienares-
sen worden aan ijzeren kettingen vastgeketend. Vlakbij binden ze een hond vast. aBrug 
mo’s zielenvogels, drie kraanvogels, zijn echter van alles op de hoogte. Ze vliegen naar 
aGags bza, de moeder van Gesar, en brengen boter, witte en zwarte suiker mee terug. Ze 
nodigen aBrug mo voor het eten uit. ’s Nachts wordt zij door de drie vogels warm gehou-
den. ’s Ochtends vraagt aBrug mo de kraanvogels niet langer te blijven. “Vlieg binnen vijf 
dagen naar het noordelijk land van de acht bergen en de vier stammen. Vertel Gesar dat 
sinds het voorjaar van het afgelopen jaar de soldaten van de twaalf stammen naar Ling ge-
                                                 










komen zijn. sNang ngu, gZigs aphen, dMar leb en Gu ru rgyal mthzan zijn samen met zo’n 
drieduizend soldaten gedood. De vesting is verwoest. Rijkdommen en edelstenen zijn, sa-
men met mij en mijn dienaressen, geroofd en meegenomen. Het einde van het doden is nog 
niet in zicht. Als je niet snel komt, weet ik niet of je rGya thza nog levend ziet. Als je Ling 
nog niet vergeten bent in je hart, kom dan snel.” aBrug mo geeft nog enkele geheime woor-
den mee en daarop vliegen de drie kraanvogels met krachtige vleugelslag in de richting van 
het noorden weg. 
[734-736] Wanneer de stralen van de ochtendzon de bergtoppen raken, bestijgt een 
woedende Kha bde zijn paard. Hij komt in het midden van het Hor-kamp aan. “De rijke 
aBrug mo is de wedergeboorte van de witte sGrol ma. Hoe kunnen jullie haar zulke 
schaamteloze beslommeringen aandoen? Het kamp van Hor zal in bloed en vlees uiteenval-
len.” Hij zingt een lied. “Ik ben Kha bde uit Tibet. Ik ben nog klein, weliswaar nog geen 
woesteling, maar mijn mond is als een Indische bliksemschicht. Ik ben dapper. Gur dkar, 
luister! aBrug mo is de wedergeboorte van sGrol ma. Zij is van gelijke stand als de ḍāki-
nī’s. Zij heeft geen rivalen. Voor alles is zij de vrouw van Gesar. Nu lijkt ze op een uitge-
rukte bloem. Het is slecht haar eten te weigeren, ook al is het slechts voor één dag. Zijn niet 
velen vanwege haar gestorven? Jij, koning met de hondenbek en geitenlippen, zult ook 
sterven. Toen aBrug mo in handen van de Hor-heersers kwam, werd zij niet op de turkooi-
zen troon gezet maar naar de giftige strafpaal gebracht. Als Gesar na een tijd terugkomt, 
wordt alles omgedraaid. Gesar zal zonder te aarzelen zeker naar Hor komen. Je zult met ei-
gen ogen zien wat er dan gebeurt. aBrug mo kunnen we terugzenden.” 
[736-737] Me ru tze vindt dat Kha bde gelijk heeft. “Wat staat ons te gebeuren?” En hij 
geeft het bevel haar van de strafpaal los te maken. “Maak de touwen los! Moeten zij en haar 
dienaressen niet teruggebracht worden opdat Hor en Ling vrede hebben?” 
In Ling wordt het plan beraamd dat de volgende ochtend acht helden het kamp van Hor 
zullen binnendringen om Gur dkar mee te nemen. “Het heeft geen zin de anderen te doden. 
Daarom moeten ze zich niet vergissen.” 
Khro thung overdenkt dat hij ’s nachts het bericht dat de acht helden eropuit trekken, 
naar Gur dkar moet sturen. Aan het begin van de nacht neemt hij een pijl met koperen groe-
ven en bevestigt er een door hem geschreven brief aan. “Hor, luister! Morgen, als de zon op 
de bergtoppen schijnt, zullen acht woeste Ling-helden het kamp binnendringen om naar 
Gur dkar om te zien. Zij zullen ranke pijlen, lange lansen, wapens en lasso’s als geschen-
ken overhandigen. Gur dkar met de hondenbek en het geitenvoorhoofd wordt als schiet-
schijf opgesteld. Je kunt niet vluchten. Zoals het op de scepter van de heerser van de doden 
opgetekend is, zal het zeker verlopen.” Hij schiet de pijl af, juist zó dat hij voor aPhyong 
lha neervalt. Hij geeft de brief aan Gur dkar. Als deze de brief leest, wordt hij bang. Som-
migen zeggen dat ze moeten vluchten, anderen willen een diepe kuil graven en onder de 
grond kruipen. Me ru tze en Thang rtze graven een diepe kuil. De koning trekt zijn mantel 
van luipaardvel aan en glipt het rattenhol binnen. Vlakbij de ingang binden ze een hond aan 
een lijn, zodat niemand het doorziet. ’s Ochtends komen Gur nag, sTobs chen en anderen 
kijken hoe de koning het maakt. Me ru tze antwoordt dat de koning door de hemelgod 
gNam thel dkar po is uitgenodigd. “Daarom is hij er niet, ook niet als Gesar komt.” 










rgan, Ber nag, gYa thza en Dar aphen hun paarden. Ze zijn uitgerust met pantser, helm, de-
gen en lasso. In Hor zien ze de acht helden aankomen. Allen blijven in hun tent. aBrug mo 
en haar dienaressen verstoppen zich achter de keukendeur. Me ru tze zegt dat de acht man-
nen niet vijandig lijken te zijn, want ze hebben geen pijl-en-boog en andere wapens bij zich. 
“Gur dkar zullen ze niet vinden. Loop niet weg. Van degene die toch wegloopt, zal het hart 
worden uitgerukt.” 
De acht helden komen in het kamp. Als eerste slaan ze de tent sTong shing ser po kapot. 
Ieder slaat met zijn zwaard op de gouden troon. Als ze zien dat Gur dkar er niet is, slaan ze 
de andere tenten tegen de grond. Gur dkar vinden ze echter niet. Van de tent van de lama 
slaan ze de tentvlag, een zwarte jakstaart, af. “Omdat wij Gur dkar niet vinden, nemen we 
je mee”, zegt Nyi abum tegen de lama, die met lasso’s gevangen wordt genomen. Ze nemen 
hem mee naar de andere kant van de rMa-rivier. De helden stijgen van hun paarden af. 
[738-740] Ze binden de lama aan een paal vast en maken zich klaar om pijlen af te 
schieten. De oude Bon-lama zegt dat wanneer ze hem niet doden, ze geen zonde begaan. 
“Als jullie mij niet doden, schenk ik jullie de perfectie die je verlangt. Ling maak ik stra-
lend als de zon.” Hij roept de Thel-goden, gShen rab, het hoogste wezen, schrikdemonen en 
Bon-goden op hem te beschermen. “Ik ken de tovervoorschriften voor de rode en zwarte 
gZa-demonen en beheers de krachtige toverspreuken. Ik versta hoe met het toverrad van de 
hemel en de aarde het innerlijk wordt omgeroerd. Niet van de doden, maar van de levenden 
het leven afsnijden, dat kan ik. Iemand zoals ik, is er in heel Tibet niet. Ik zal de hemelko-
ning Gur dkar met geweld hierheen brengen. Ik zal hem zeggen de Thel-goden een brand-
offer aan te bieden. Opdat hij naar Ling komt, moet ik gebeden uitspreken. Het is een grote 
zonde mij, de oude Bon-lama, te doden. Word ik niet gedood, dan zal de leer van Ling zich 
tot in de hemel verheffen. Alle Hor-soldaten worden teruggestuurd. Als ik sterf, zal echter 
de Bon-leer overwinnen. De stam van Ling zal niet meer heersen, ‘zoals jullie ’s ochtends 
een ander behandelen, zo zal ’s middags jullie einde zijn’. lGa bde, de tovenaar die als be-
schermer van de religie de zwarte mantel draagt, en ik; boeddhisme en Bon zijn in de uit-
voering van hun toverkracht gelijk. Red het leven van de lama. Als er iemand zaken ver-
geldt, is het Gur dkar wel. Als ik word gedood, is Ling binnen de kortste tijd verloren.” 
[740-741] Wanneer het ketterse lied van de lama bijna is afgelopen, schiet Dar aphen 
een pijl af die de lama in zijn buik treft. Er weerklinkt een knal, maar de pijl dringt niet naar 
binnen. lGa bde zegt dat ze geen pijlen moeten schieten. “Eerst moeten we een antwoord 
geven op het ketterse lied.” Hij zingt de lama toe. “Al je deugden die je in dit leven hebt 
verricht, gaan nu verloren. Je zwarte gif heeft iedereen schade berokkend. Vereer de Boed-
dha, de leer en de monniken als redders en als de drie beschermers! Ik ben lGa bde, de 
meesterslingeraar en beschermer van de religie. Jij bent een afstammeling van de Bon-reli-
gie. Al je in dit leven opgebouwde deugden worden nu ‘in het water gegooid’. Een mensen-
leven lang hebben je zwarte daden zich opgehoopt. Je zult gespietst worden. Al je daden 
zijn geen deugden, maar zonden geworden. Als je rode leven afgesneden is, zal de Bon-leer 
zeker onder de zwarte aarde belanden. Dan zal alles voor de levende wezens van de drie 
werelden beter worden.” En lGa bde zegt dat rGya thza, Nyi abum, Dar aphen, Dar lu en 
Om bu a nu dra seng ieder de negen pijlen moeten nemen die Gesar hen gaf. Ieder van hen 










“Of gShen rab je beschermt, zullen we dan zien. De leer van de Boeddha en de Bon-leer 
zijn als water en vuur; goden en duivels zijn tegenstellingen, als voordeel en nadeel. Welke 
wil je benutten?” 
De vijf stamhoofden schieten pijlen af. De lama wordt doorboord, de pijlen vliegen ver-
der. Rode vuurvonken sissen. rGya thza schiet een pijl van Gesar af. De lucht is vol lawaai, 
vuur, rook en wind als de lama getroffen wordt. Geen hoofdhaar, geen bloeddruppel, niets 
van zijn lichaam blijft over. Er resteert slecht een hoopje as. 
[741-744] In de eerste nachtelijke uren kruipt Gur dkar uit zijn rattenhol tevoorschijn. 
Hij heeft wroeging over de moord op de lama. De volgende dag beraadslagen de Hor-ko-
ningen en hun ministers. Zij zien hun benarde situatie onder ogen. “Om de schade te beper-
ken, moeten we ordelijk afmarcheren. Anders worden alle soldaten en paarden gedood. Het 
is beter om een uitweg te zoeken dan te sterven.” Gur dkar vraagt de Thel-goden om steun 
om Ling te vernietigen. In het midden van het leger zullen Gur dkar en de vijf grote militai-
re aanvoerders zich ophouden. “Vandaag zal de vijand de vergelding beëindigen. Als we 
ons onderwerpen of vluchten, dan komt het einde zoals zij dat willen. Wanneer de Hor-sol-
daten geen weg naar huis vinden, zullen we sterven. Onze verzamelde manschappen moe-
ten de tegenstanders van Ling in het nauw brengen. De slingerstenen en ranke pijlen zullen 
Ling met bloed kleuren. De komende dagen zullen onze wapens spreken. Wat er ook ge-
beurt, we hoeven niet bang te zijn. Vertrouw op de goede zaak. We hoeven onze daden niet 
te berouwen.” Omdat iedereen inziet dat de gesproken woorden waar zijn, roepen ze een-
stemmig: “Laat ons sterven! Laat iedere afzonderlijke tegenstander van Ling tien van onze 
mannen tegenkomen!” 
 
2.3.8 Het bericht van de vogels aan Gesar 
 
[744-746] Ondertussen zijn de zielenvogels van aBrug mo, de drie kraanvogels, al vier da-
gen weg. Op de vijfde dag cirkelen zij boven de duivelsstad lCags ra rtze dgu. Er zijn twee 
jaar en drie maanden verstreken sinds koning Gesar de duivels, draken en luchtdemonen 
een verschrikkelijk einde heeft bezorgd. Toen hij na twee jaar naar Ling wilde terugkeren, 
heeft zijn vrouw Me bza kLu abum skyid een pil in een drankje laten vallen waardoor hij het 
vroeger gebeurde en het toekomstige vergat. In de duivelsstad bouwde hij een gebedstem-
pel. Zo vergingen er twee jaar en tien maanden. Hij verdeed zijn tijd met dominospelen. 
Als hij samen met zijn minister Phying sngon can weer met de dominostenen bezig is, 
komen de kraanvogels. Bij de oostzijde van de vesting landen ze op een balustrade. Phying 
sngon herkent in de kraanvogels zielenvogels van Ling. Omdat hij ziet dat hun komst een 
betekenis heeft, is hij ontevreden. “Waarom zijn de zielenvogels naar dit land gekomen? 
Welke boodschap hebben ze uit Ling?” Hij zingt een lied. “Sinds wij naar de zwarte duivels 
vertrokken, word ik Phying sngon genoemd. Ik ben de favoriet van draken en luchtdemo-
nen. Ook ben ik minister van de leer.” Hij vraagt de kraanvogels wat voor bericht zij mee-
genomen hebben. “Zijn de offerplaatsen voor de goden nog hetzelfde? Is rGya thza uitge-
weken? Is lDan ma nog net zo schietvaardig? Schept de vos Khro thung nog altijd op met 
zijn staart? Nu, wees oprecht en zeg alles. Als er niets belangrijks is, zouden jullie niet naar 










komst. Hij denkt niet meer aan zijn moeder in zijn geboorteland. Of zijn broers nog leven 
weet hij niet. Als zijn toestand niet verheldert, begrijpt hij niets. Ik ben niet in staat om 
zegeningen aan de goden te vragen. Hoe zal de huidige toestand aflopen?” 
[746-748] De drie kraanvogels antwoorden niet. Ze vliegen weg. Later op de dag cirke-
len ze weer boven Gesar rond. Ze landen op een omheining vóór Gesar. Phying sngon 
spreekt Gesar toe. “Herken je deze witte vogels in je hart? Denk na. Kijk naar dit leven, 
naar het toekomstige leven en naar de bardo. Luister, welk verzoek wij hebben. Licht en 
duisternis komen uit zuidelijk Ling naar het noorden. Denk, omdat de heerser van de dui-
vels bekeerd is, nu ernstig aan Ling. Het geeft geen pas een leven lang in het noorden door 
te brengen. Je zult de duivelsvesting, de duivelsstammen en Me bza moeten verlaten. Be-
denk dit in je hart. Weet je waar de drie witte vogels zijn? Een nog niet uitgekomen lot 
heeft de zielenvogels naar het duivelsland gebracht. Nadat de daden van Ling in de duivels-
vesting goed geweest zijn, moet die nu de rug toegekeerd worden. Gesar, de redder van de 
zwarthoofdigen, verblijft in een afgemeten duisternis. Hoe kwam de helderwetende Gesar 
toch in zo’n duistere onwetendheid?” 
[748-750] De kraanvogels vliegen nu vlak boven Gesars hoofd. Vogelmest en ‘water’ 
vallen op Gesar neer, waardoor hij weer helemaal helder in zijn hoofd wordt. Hij herinnert 
zich weer alles: zijn moeder aGags bza; zijn vader; zijn oom, het opperhoofd; rGya thza, 
Nyi abum, Dar aphen, Dar lu, dPa seng, sNang ngu, lDan ma en Seng stag. Ook beseft hij 
dat de drie kraanvogels van Ling zijn. “De kraanvogels zijn vogels van Ling, dat is zeker. 
De ellendige Me bza heeft zeker wraak genomen.” Gesar zingt een lied. “In het land van de 
acht noordelijke bergketens ligt de vesting lCags ra rtze dgu. Ik kom uit Ling. In het hout-
tijger-jaar werd ik door de goden naar de duivels gestuurd. Binnen negenennegentig dagen 
heb ik duivels, draken en demonen door pijlen bekeerd. Wat ik daarna gedaan heb, herinner 
ik mij niet. Seng phran en ik hebben een aantal jaren in het noorden doorgebracht. Wanneer 
zijn de drie kraanvogels hier aangekomen? Welk bericht hebben ze gebracht? Is het bekend 
of er vrede of oorlog is in Ling?” Vervolgens spreekt hij de drie kraanvogels toe. “Herken-
nen zij Gesar? Breng mij geschenken, maak diepe buigingen.” Hij vraagt de vogels aan te 
geven hoe de situatie in Ling is. “Wordt er geleden? Is er vreugde? Zijn er twisten? Zijn er 
vijanden gekomen? Waarom zijn jullie naar het noordelijk duivelsdal gekomen? Verberg 
niets, beken alles oprecht! Is rGya thza gezond? Is Dar aphen nog ‘als de hemel’? Hoe gaat 
het met Nyi abum? En met de andere helden?” Onmiddellijk strekken de drie kraanvogels 
hun vleugels en draaien ze hun staarten.  
[750-753] De middelste van de drie vogels vertelt dat het mensenland wordt verwoest. 
“De wortel van het eigen land gaat verloren.” De kraanvogel, Na ma geheten, vereert de 
Boeddha en de goden. “Het noordelijk land van de acht bergketens verschilt nogal van de 
overige landen. De zon wordt door wolken van zonden verduisterd. Mensenbloed valt als 
regen naar beneden. Lijken zijn opgestapeld. Dodendemonen zijn de tegenstanders. Wij 
zijn de zielenvogels van aBrug mo. Net zoals de duivelsvrouw je dronken gemaakt heeft, 
hebben ook de Hor-vrouwen zich als vijanden verheven. Net zoals de stammen van de dui-
vel het er afgebracht hebben, zal Ling verdwijnen in de afgrond. Zal ik nu de oorzaak 
vertellen?” 










raaf als verkenner; de spionerende vogel; Me ru tze, die door lDan ma een stuk van zijn 
schedel verloor; de rooftocht van rGya thza en de bloedwraak die erdoor ontstond; de tocht 
van Khro thung; de dood van sNang ngu; de aanval van Hor; de doden, die niet meer te tel-
len zijn; de dood van Gur ser en van Khri btzun, de zoon van Gur dkar; de heldendaden 
van Dar aphen, Seng stag, Khra rgan, Nya thza en lGa bde; de verdrinkingsdood van gZigs 
aphen; de bevolking van Ling, die zich in de winter in de vestingen terugtrok; het sturen 
van een vrouw naar Hor; de verwoesting van de vesting van Ling; aBrug mo, die met ge-
weld ontvoerd werd en aan de strafpaal werd gebonden; en de rijkdommen van Gesar die 
door Hor werden meegenomen. “Nu is iedereen moedeloos.” 
“Het stichten van de leer in Ling werd de grond ingeboord. De koninklijke wetten wer-
den vernietigd. Het gebied veranderde in een woeste streek. Lings oorsprong ging verloren. 
Waarom heeft de redder van de zwarthoofdigen zijn eigen stam niet gered? Blijf niet langer 
maar kom vandaag nog naar Ling. Het gaat om leven en dood. Als je niet komt, zullen de 
dertig godenzonen het niet overleven en is er geen toekomst meer. Dan maakt het niets 
meer uit of je wel of niet leeft. Wanneer je in het noorden blijft, raak je in de ellende en ver-
nietig je ook de anderen. In vierenhalve dag zijn wij op verzoek van aBrug mo naar het dui-
velsland gevlogen. Met mij is uitgekomen wat aBrugmo gezegd heeft. Jij, waardeloze en 
ondankbare Gesar. Wij zullen nu naar Ling terugkeren. Als je niet meer nuttig zult zijn, 
maakt het ook geen verschil meer uit of je er wel of niet bent.” 
[753-754] Me bza heeft inmiddels ook vernomen dat de kraanvogels aangekomen zijn. 
Ze maakt weer een drankje klaar en laat er een pilletje invallen waardoor je vergeetachtig 
wordt. Zij zingt een lied waarin ze zich afvraagt waar de drie kraanvogels vandaan geko-
men zijn. Ze somt de vier vestingen in het duivelsgebied op. Zijzelf woont in lCags ra rtze 
dgu. “Op de kleine aarde heeft Boeddha Śākyamuni het hoogste aanzien, in Ling aBrug mo, 
in Hor mGar bza Chos abum en in het noordland is er niemand zoals ik, de vroegere vrouw 
van Gesar die mij uit het land Khrom heeft meegenomen.” Zij vraagt zich af of de kraanvo-
gels goden- of duivelsvogels zijn. “Zijn ze een slecht voorteken of het hogere weten? Waar 
zijn ze vandaan gekomen? Wanneer de zielenvogels niet op aarde worden vastgehouden, 
zal het leven van de koning goed zijn.” Me bza prijst haar bijzondere drankje aan: Gesars 
aanzien wordt er hoger door dan dat van alle anderen. Het maakt het verstand helder. 
“Waarom ben je zo woedend, jij die het hart van een bodhisattva heeft? Waarom ben je zo 
ontsteld en kijk je scheel? Blijf nu stil zitten en je bent nu en voor altijd in vrede. Jullie bei-
den, koning en minister, denken er niet aan te blijven, maar om weg te gaan. Me nam het 
besluit te gaan slapen.307 Verder heb ik niets te zeggen.” 
[755-757] Gesar antwoordt haar. “Ellendige Me bza. Jij hebt aangedrongen op je drank-
je. Ik heb mij hierin vergist. Vereer de Boeddha!” Hij somt op hoe de laatste jaren zijn ver-
gaan. “Ik werd naar het noorden gestuurd. Na negenennegentig dagen waren de duivels, 
draken en demonen door pijlen gedood. Nu zijn al vijf jaar voorbijgegaan. Ik werd in de 
duisternis geworpen. De stammen van Ling werden door Hor niet in leven gelaten. De el-
lendige Me bza heeft me een drankje gegeven waardoor ik me niets meer kan herinneren. Ik 
was er niet meer voor verlossing van de levende wezens. Jij bent degene die alle schade 
                                                 
307 Me, de duivel, die heerser over de geroofde Me bza werd. Omdat hij slaapt, kan Gesar onbezorgd bij haar blij-










veroorzaakt. Terwijl ik voor de algemene leer bij de duivels ronddwaalde, werd het door 
mij verlaten vaderland van de woonplaats van de goden gescheiden. Ik zal niets meer eten 
en drinken zolang ik niet in Ling ben. Als ik nog eenmaal iets doe dat slechte gevolgen 
heeft, zal ik Gesar niet meer zijn.” 
En Gesar gaat verder met het toespreken van de drie witte kraanvogels. “Het ware land 
is dat van de koninklijke stam van Ling. De duivelsstammen zijn niet tot de leer bekeerd. Er 
zijn geen stupa’s gebouwd. Hoewel het lijkt alsof mijn daden voltooid zijn, is er nog veel 
niet afgemaakt. Nu is het belangrijk langzamerhand te gaan. Ik kan niet bij de duivels blij-
ven. Ling, mijn vaderland; rGya thza, mijn broer; en de innerlijke levenskracht van de kost-
bare theestad kan ik niet opgeven. De op aarde verblijvende wezens, Śākyamuni’s leer en 
onderdrukking van de ketterse leer, dat zijn de werken van koning Gesar. Ik zal dan pas 
voldaan zijn als alle levende wezens van de drie werelden het begin van de verlossingsweg 
zijn opgegaan, ook als ik een leven lang in de achttien regionen van de hel moet blijven.” 
[757-761] De kraanvogel zegt: “Als je niet naar Ling komt, welke aanwijzingen en ge-
schenken moeten we dan aan Gur dkar geven?” Gesar overdenkt waarom hij niet zal gaan 
als het volk van de duivels toch niet tot de leer gebracht kan worden: tienduizend soldaten 
van de duivel kunnen niet in één jaar tegengehouden worden. “Op de oude, magische pijl 
van de Hor-koning – de pijl die vanzelf terugkeert – moet een brief aangebracht worden die 
het bericht verspreidt dat alle soldaten van de duivel nu religieus zijn. Als de soldaten van 
de duivel wegtrekken, is het niet nodig dat ik naar Ling ga. Dan kan ik blijven.” 
De kraanvogels schrijven op een steen voor Gur dkar en zijn ministers een duidelijke 
brief. Met een pijl van grote toverkracht wordt de boodschap voor Gur dkar weggeschoten. 
“In het noordland van de acht bergen onderdrukten we de meesters van de zwarte leer, de 
wedergeboorten van duivels, draken en demonen, tot alleen hun namen overbleven. De dui-
vel is tot deugdzaamheid gebracht. Je bent met een leger naar Ling gekomen en hebt aange-
vallen. Velen zijn gedood. De vesting is verwoest. Schatten werden geroofd. De leer van 
Ling werd in de duisternis kapot gemaakt. Je hebt spijt over de gevolgen van je vroeger be-
gane daden. Daarom mochten de manschappen van Ling voor een goed einde op hun plaats 
blijven. Er moet volgens de vroegere gebruiken gehandeld worden, anders zal Gesar op-
trekken en Gur dkar en zijn stammen vernietigen.” 
 “Als jullie in tijden van nood geen bescherming bieden, dan laten jullie zien dat jullie 
geen grote, toverkracht bezittende, goden zijn. Terwijl ik in den vreemde verbleef, heeft 
Gur dkar zijn geweten afgelegd. Helden van Ling zijn omgekomen. Kraanvogels brachten 
mij berichten over het lijden van Ling. Ik moet nu gaan. Als de slechte duivels niet tot de 
tien deugden overgaan, heb ik echter geen mogelijkheid te komen. De pijl is als boodschap-
per gestuurd. Tegelijkertijd is onheil in de vorm van ziekten, vuur, bliksemschichten en ha-
gel meegezonden. De helft van de mensen zal gewond of gedood worden.”  
Hij stuurt de kraanvogels naar Ling terug. “Als er vier jaar voorbij zijn en wanneer de 
tekens van de dierenriem gunstig zijn, zal ik zeker naar Ling terugkeren. In de tussentijd 
moet Ling zich stil houden en vertrouwen op de vestingen en op de schaduw van aBrug mo. 
rGya thza moet hiermee instemmen. Hij moet niet van de zijde van de soldaten wijken. 
Handel zoals Seng blon en het opperhoofd het goed vinden.” 










2.3.9 De uitwerking van de boodschap van Gesar 
 
[761-762] Wanneer de volgende dag de zon opkomt, wil het hele kamp van Hor afmarche-
ren. Maar voordat alles in gereedheid is gebracht, wordt plotseling de zon door een storm-
achtig geraas omhuld en verduisterd. Sterren worden zichtbaar. “Wat heeft dat te beteke-
nen?” Gedurende enige tijd spreekt iedereen elkaar tegen. Bij de top van een berg verschij-
nen vuurtongen van een enorme omvang. Ook zijn er lichtflitsen, bliksem en hagel. Konin-
gen en ministers, met uitzondering van Thang rtze, vallen bewusteloos op de grond. “Het 
lijkt wel of Gesars handpijl naar ons toegekomen is. Kijk daar!”, zegt Kha bde. Boven een 
versplinterd rotsblok zien ze Gesars pijl in de lucht zweven. Als Me ru tze, sTobs chen, 
aPhyong lha, Thang rtze en aBrug sgra naderen, storten de vonken zich over hen uit. Ook 
aBrug mo komt dichterbij. Wanneer de pijl zich omdraait, zien ze dat er een vel papier aan 
de pijl is bevestigd. aBrug mo maakt de brief los en geeft hem aan Thang rtze. Met zijn al-
len brengen ze de brief naar de koning. 
[762-763] Ondertussen hebben aBrug mo en haar dienaressen een bloedpil met druiven-
suiker tot wijn gemengd. Zij zingt een lied dat uitnodigt om een slokje te komen drinken. 
“Het aanzien van de onveranderlijke Gesar is groter dan dat van de hemel. Hij is door de 
zwarte duivel aan de drank geraakt. Nu is zijn pijl verschenen in het Hor-kamp. Het is zeer 
bijzonder dat de pijl gekomen is.” aBrug mo richt zich tot de pijl. “Vraag aan Gesar of hij 
direct naar Ling terugkeert. Wanneer hij het niet voor elkaar krijgt meteen te komen, laat hij 
het dan niet voor de derde keer naar volgend jaar verschuiven. Vraag hem om naar de gele 
Horpa’s te komen. Zeg hem dat wanneer hij geen hulp biedt, ik niet in staat ben terug te ke-
ren. Hij moet zich niet aan Me bza overgeven. Als hij het duivelsland voor de leer wil win-
nen, moet hij niet te lang blijven, maar terugkomen.” Op hetzelfde moment giet ze een kop-
je met de bloeddrank over de pijl. Zoals een olifant water drinkt, zo neemt de pijl de drank 
in zich op. De pijl legt uit dat hij gekomen is om Gesars bevel aan Gur dkar te melden. Hij 
zal weer naar de heilige Gesar teruggaan. “Over het geluk van Ling en over aBrug mo’s lief 
en leed heb ik geen opdracht gekregen. Wees voorlopig tevreden, aBrug mo.” Met geraas 
vliegt de pijl terug naar de plaats waar hij vandaan gekomen is. 
[763-764] Intussen heeft Thang rtze het bevel aan Gur dkar gegeven. “Welke woorden 
heeft de ellendige Gesar verkondigd?” Thang rtze leest de brief voor. “Gesar! De pijl! De 
brief! Van wie moet anders de redding van Ling komen?”, zo vraagt Me ru tze zich af. Gur 
dkars gezicht wordt asgrauw. Zwijgend zit hij erbij. sTobs chen zegt dat Gesar nog niet ge-
komen is. “Wat besluiten we?” Me ru tze antwoordt dat alle lastpaarden weggezonden zul-
len worden. “De drie voorste afdelingen marcheren af als het teken met de Chinese fluit ge-
geven wordt. De helden van Ling zullen alle wegen afsluiten. De moedige troepen van Ling 
zullen van achteren opdringen en naar voren doorbreken. De manschappen van Hor mogen 
niet wijken en moeten daarom dag en nacht samenblijven. Bij de uitgang van het dal zal 
Ling ons beschieten. Veel mannen zullen het onderspit delven. Wij moeten dan stoppen en 
wachten. Vier helden van Hor zullen zich in het dichte bos verstoppen zonder gezien te 
worden.” 
[764-766] Vier Shan pa’s leiden op de middelste, smalle weg het leger naar boven. Vier 










Nyi abum en twee andere helden zorgen ervoor dat de Hor-soldaten niet kunnen passeren. 
Zo wordt Hor achttien dagen opgehouden. Op de negentiende dag verheft het hele Hor-
kamp zich. De Hor-soldaten dringen op. Strijders van Ling komen op de top van de berg 
aan. Omdat de vier Shan pa’s nu zichtbaar worden, komen de vier helden tevoorschijn. 
Shan pa sTong khong abrug sgra ziet de vier mannen aankomen. “Jullie gaan de dood tege-
moet. Niemand van jullie zal levend ontkomen.” Hij zingt een lied waarin hij alle goden op-
roept te helpen. “Luister, jullie ellendige jongemannen van Ling! Als jullie het plan hebben 
op te dringen, dan zal jullie hartenbloed op de vlakte vloeien, ‘de jonge tijger die het woud 
verlaat, vindt in de noordelijke rode, moerassige steppen geen weg’. De koningen van Hor 
en hun ministers bezetten middenin de lege vlakte een stevige stad. Toen het vrede was, 
oefenden zij hun vaardigheden. Te midden van jullie zwakheid komt onze sterkte tevoor-
schijn. Als de vier mannen de dood niet vrezen, blijf dan niet staan, maar kom naar voren. 
Laat zien dat jullie goede vechters zijn. Deze morgen zullen jullie zeker verloren gaan, ‘zo-
als een hond een patrijs verslindt’. Jullie zullen geen tegenstander zijn, jullie armzaligen 
zijn te betreuren. rGya thza, Nyi abum en Dar aphen zijn vossenbroeders, die zich als tij-
gers voordoen. Jullie, die zo zelfvoldaan zijn, kom nu hierheen.” 
[766-768] Nya thza a brtan, de oudste zoon van Khro thung, wendt zijn paard. Hij 
spreekt de vier Shan pa’s, in het bijzonder sTong khong abrug sgra, toe. “Ik ben de aan-
voerder van de afdeling met de gouden helmbossen. Ik ben de held van Gesar. Jullie hebben 
twee jaar dood en moord gebracht. Het bloed van Gur ser, dPa brtan, mGar sde en vele 
anderen werd vergoten. Waar was jij toen, aBrug sgra? Om niet te sterven maar in leven te 
blijven, verstopte Gur dkar zich in een rattenhol. Me ru tze’s schedeldak werd getroffen. 
Waar was jij? De beste van de Hor-soldaten is Thzang rtze. Vergeleken met hem lijken de 
anderen wel vrouwen. Jij brengt slechts loze klanken voort. Vorig jaar was je nog beroemd, 
nu lijk je op een armzalige hond. We zullen de Hor-soldaten als haastige hazen verdrijven. 
Wij blijven niet werkeloos toezien. Als wij het vandaag niet afmaken, wanneer zal het dan 
zijn? Schiet toch jullie pijlen af, zwaai met jullie blinkende wapens als jullie vinden dat je 
moedig bent. Wij zullen standhouden.” 
[768-769] De vier Shan pa’s vluchten, nog voordat een duizendtal soldaten op de smalle 
bergweg binnen pijlschootsafstand gekomen is. Ze stuiten op de vier helden van Ling. De 
strijd ontbrandt. Van de Shan pa’s wordt Nag shom gedood, de drie anderen vluchten. Van  
Ling sneuvelen Nya thza, Mi chen en sKyes mchog. De doden worden goed verzorgd. Ieder-
een is in diepe rouw. Wanneer ze rGya thza berichten dat Nya thza overleden is, wordt hij 
zwart van woede. 
In de namiddag slaan de Hor-soldaten in het gebied van de gYag la-voorde hun kamp 
op. ’s Nachts, wanneer het zo donker is dat zelfs het Hor-kamp niets merkt, gaat Gur dkar, 
samen met een sterke troepenmacht en met aBrug mo en haar dienaressen, weg. 
[769-771] In de ochtendschemering verenigen de soldaten van Hor zich. Vanaf een 
bergketen ziet Ling het leger van Hor. rGya thza valt daarvandaan als een woeste demon 
aan. Hij zingt een lied waarin hij aankondigt wat te gebeuren staat. “Wanneer vanmiddag 
de oude vijand Gur dkar niet door mijn zwaard Ya zi gedood is; wanneer aBrug sgra, Khra 
abar en aPhong lha niet door bloedwraak omgekomen zijn, dan zal ik nooit meer op mijn 










ser worden opgejaagd; de Shan pa’s kunnen bij de offerplaatsen van de beschermgoden niet 
stoppen; de achttien berg- en dalstammen worden de bruine rivier ingedreven; vestingen 
worden vernield; aBrug mo, alle schatten en dieren worden naar Ling meegenomen. Alle 
overlevenden zullen in de Ya za-stad hun laatste rustplaats vinden. Mijn rijpaard, zwaard en 
ikzelf worden door Boeddha Thze dpag med308 beschermd. Gebeurt dit alles niet, dan ben ik 
‘als een hond’”. 
[771-773] Uit de verte komt rGya thza aangalopperen. Hij doodt vele manschappen van 
Hor. Gur dkar, Gur nag en stamhoofden kan hij echter niet bereiken. Kreten vullen hemel 
en aarde. Dar lung, aBum thub en Dom seng ya – drie stamhoofden van Hor – steken met 
hun lansen op rGya thza in. Ze bereiken echter niets: hun lansen breken af op zijn pantser. 
Met hun zwaarden slaan ze op rGya thza in, maar met zijn zwaard brengt hij hen zware ver-
wondingen toe. Ze vallen op de grond. Een deel van Hor vlucht, anderen vallen aan, zodat 
er rumoer ontstaat. rGya thza’s paard wordt door een pijl getroffen. Hijzelf wordt aangeval-
len door drie strijders, maar Nyi abum, Dar aphen, Seng stag, lDan ma en lGa bde mengen 
zich nu ook in de strijd. Met pijlen, zwaarden en lansen wordt een heftige, verschrikkelijke 
veldslag uitgevochten. Van Hor worden er velen gedood. aBrug sgra wordt door rGya thza 
op afschuwelijke wijze vermoord. Eerst worden zijn handen afgehakt, daarna zijn benen. 
Zijn ogen worden doorboord, zijn hart uit zijn borst gerukt, zijn hoofd afgehakt. Bij Ling 
loopt niemand een schrammetje op. De helden keren terug naar Ling. 
[773-774] Omdat rGya thza een dag lang gestreden heeft, ontstaan er voorlopig geen 
problemen. Buiten Lha’u legs, de zoon van Gur dkar, zijn alle achttien koningszonen ge-
dood. Bijna alle voorname Shan pa’s zijn uitgeroeid. Zijn Gur dkars plannen nu voltooid? 
lGa bde vindt dat ze zich door een toverformule van hun zonden moeten reinigen. Met 
pijn denkt hij eraan dat hij mensen heeft gedood. Ba thur en Shed chen heeft hij daarom le-
vend meegebracht naar Ling. Zij worden voorgeleid: ze zullen voor Gesar moeten verschij-
nen. rGya thza zegt dat iedereen goed voor het welzijn van de twee gevangenen moet zor-
gen. Alle heersers en ministers van Ling komen eensgezind overeen niet te vluchten. Omdat 
Gesar nog niet uit het noorden terug is, zullen ze op een later tijdstip wraak nemen. Ze we-
ten hoe ze vergelding moeten nemen. 
[774-775] lDan ma zet zijn helm op. Hij doet zijn drie heupwapens om en houdt een 
lofzang op de helden van Ling. “Ze zijn allen geschapen als sieraden van zuidelijk Ling.” 
“Koning Gur dkar kwam met zijn soldatenmacht naar Ling. Geliefde zonen en woeste 
mannen werden in een wilde roes door de twaalf afdelingen van Hor overwonnen. De helft 
van Hor leeft nu zonder hart en leeg van binnen. Gur dkar, heb jij vrede in je hart?” Zolang 
Gesar nog niet is teruggekeerd in Ling, zullen de koninklijke soldaten zich rustig houden. 
Blijf niet hier. In tweeënhalf tot drie jaar zal Gesar uit het noorden terugkomen. Wij zullen 
hem met onze macht omgeven en dan naar Hor gaan. Het ligt in mijn hand hoevelen er ge-
dood worden. Het is zeker dat op het einde van de zonden Boeddha zal verschijnen. Ling 
zal Hor zijn einde bezorgen.” 
[775-776] Iedereen stemt met lDan ma’s woorden in. Ze zullen de strijd beëindigen en 
naar Ling terugkeren. rGya thza en Dar aphen zeggen echter niets. Nyi abum vraagt zich af 
                                                 










hoe het mogelijk is rustig te blijven terwijl iedereen weet wat er gebeurd is: sNang ngu en 
dMar leb zijn met een lans gedood; gZigs aphen en Nya thza vonden de dood; aBrug mo 
werd geroofd; schatten, kudden en edelstenen zijn in groten getale meegenomen. “Hoe het 
afloopt, weet niemand. Als Gesar terugkomt, zullen de twaalf afdelingen van Hor als luizen 
tussen de vingers zijn.” 
[776-778] Aan het einde van de middag, als iedereen wil uitrusten, komt Khro thung op 
zijn paard aanrijden. Hij vult zijn pijlkoker en wendt zijn paard. “Bij de onuitstaanbare vij-
and ben ik met woede vervuld, voor vrienden ben ik koninklijk en beminnelijk. Ik word de 
meester genoemd die de van buiten komende vijanden innerlijk leidt. Het is gemakkelijk 
woorden te spreken die geen inhoud hebben, het is moeilijk de goede betekenis in daden 
om te zetten. rGya thza is, met zijn paard en zwaard, de enige ware; ik ben, met paard en 
zwaard de echte woesteling. Ik zal zeker een passende wraak uitoefenen. Wat hebben de 
anderen gedaan? Hoe komt het dat alle manschappen van Ling vossen zijn? Hoe komt het 
anders dat ze zich ’s ochtends als jonge, sterke helden betonen, maar dat ’s middags niet 
doen. Voor de middag ben ik een slappe man, maar ’s avonds gedraag ik me als een wilde. 
Dit jaar is dat niet zichtbaar. Volgend jaar wordt dat des te duidelijker.” 
Stamhoofden en ministers doorzien de schijnvertoning van Khro thung. Ze weten dat 
geen enkel woord van hem waar is, zelfs geen onbeduidend woordje dat ‘zo klein is als een 
sesamzaadje’. 
[778] Nyi abum vindt dat Khro thung onzin uitkraamt. Zijn woorden zijn ‘als sterren op 
een klaarlichte dag’. “Toen Khro thung vorig jaar na lDan ma en rGya thza op roof uitging, 
heeft hij zich als Gesar en als rGya thza voorgedaan. Toch is hij herkend. De door hem ge-
geven raadgevingen waren grote, verraderlijke handelingen.” “Wie zich in een rattenhol 
verstopt, beheerst als onbaatzuchtig helper hemel en aarde”, zegt Nyi abum ironisch. Khro 
thung doet alsof hij woedend is. 
[778-781] Het oude opperhoofd Khra rgan zegt dat als er iets waar is, het de woorden 
van Nyi abum zijn. “De kameraden worden uitgedaagd, ze zullen nu zonder uitzondering 
komen en zich niet ophouden.” In een lied roept hij op de goden te vereren. “Onderdruk de 
macht van de zwarte duivel. Ik ben in de groep van jonge, dappere leeuwen als een sneeuw-
berg. Luister, allen! Als er iets waar is, dan zijn het Gesars woorden. Khro thung verschilt 
van alle anderen. Onder de honderd parels van de ketting van witte edelstenen is hij een 
valse. Hij spreekt de waarheid niet. We hebben de afgelopen tijd niets van hem gezien in de 
strijd, niet gezien dat zijn pijl ook maar iets heeft gedood of dat hij zijn zwaard ook maar uit 
de schede getrokken heeft. Je kunt dat niet in je slaap en droom afdoen. Je kletst schaamte-
loos en spreekt holle woorden. De gedachte dat buiten de Hor-goden The rang dkar po, Bar 
thel en The rang nag po nog anderen verloren zullen gaan, koester ik niet in mijn hart. Van-
af nu is de overweging of we wel of niet zullen gaan, beëindigd. Als we naar Ling gaan, 
moeten we zegevieren. Het moet door onszelf gebeuren.” 
rGya thza vermoedt dat Ling zal denken dat ze niets prijzenswaardig gepresteerd heb-
ben, wanneer niet iedereen gedood wordt. Hij roept alle helden, die naar het beste streven, 
op te blijven. “Laat geen enkele Hor-soldaat die weg wil, vrij! Ik ga met Dar stag yu naar 
de Khro-vesting om een pijl te halen. Doe ondertussen het belangrijkste!” rGya thza be-










2.3.10 De vertwijfelde strijd van rGya thza Zhal lu dkar po 
 
[781-783] Op weg naar Od spung pe, gelegen aan de andere kant van Ling, komen rGya 
thza en zijn ministers vijfhonderd man van Gur nag, onder aanvoering van Ba thur mThing 
rgod khyung nag, tegen. Ba thur stijgt van zijn paard af, zet zijn helm af en houdt deze, als 
teken van onderwerping, in zijn handen. Tegen het hoofd van rGya thza’s paard geleund, 
zegt hij: “Wees niet woedend, maar luister met een vreedzaam gemoed. Dood de soldaten 
niet. Als alleen ik gedood word, is er niets te betreuren.” Hij geeft de gedachte zichzelf en 
zijn soldaten te redden niet op. “Laat Hor en Ling van begin tot eind in goede verstandhou-
ding met elkaar zijn”, vraagt hij aan de goden. “Ik voer tienduizend man van Gur nags 
legermacht aan. Er is niemand die op mij lijkt. Ik ben geen kleintje. Rong thza dmar leb heb 
ik gedood. Niemand heeft de wens te sterven. Wanneer wij niet vooraan lopen, worden we 
door Gur dkar opgedreven. Dood ons niet, maar laat je mededogen overheersen. Als je ons 
naar Ling wilt leiden, dan gaan we mee. In latere wedergeboorten wordt het vele doden ver-
golden. Laat het stamhoofd in vrede heersen.” 
[783-784] rGya thza overdenkt dat het niet geschikt is al deze gewone mensen vrij te 
laten. “Als we ze doden, is dat een grote zonde. Of heeft Ba thur berouw? Als ik ze echter 
naar Ling meeneem, kunnen ze bij de wederopbouw van de theestad zwaar werk verrich-
ten.” Vervolgens zingt rGya thza een lied. “Een stamhoofd van oprechte gezindheid is zeld-
zaam. Dat van de heidenen van Hor jijzelf oprecht bent, is heel bijzonder. Als de soldaten 
van Gur nag naar Ling meegevoerd worden, is het nadeel groter dan het voordeel. Denk op-
recht over Ling. De rijke theestad is door Gur dkar vernietigd. Gur nags soldaten moeten 
de stad nu weer goed herstellen. Groter dan de zonde van het doden van drie mensen is de 
deugd een mens in leven te laten. Door gevangen Hor-soldaten niet te doden maar bij de 
opbouw van de verwoeste vesting in te zetten, kunnen levens van de bevolking van Ling 
gered worden. Dat geldt in het bijzonder voor het vergeven van de zonden van rGya thza. 
Groot leed wordt klein leed. Door mijn verdiensten cirkelt de vreugde rond de soldaten-
macht van Hor. Natuurlijk zijn de zegen en verdiensten van Gesar machtiger.” rGya thza 
steekt zijn handdegen in de schede. Hij lacht in zijn vuistje. Hij haalt de teugels aan. 
[784-785] Alle soldaten met zwarte helmbossen die aanwezig zijn, brengen geschenken. 
Vanaf de vestingen in Ling zien ze de Hor-soldaten toestromen. Ze sluiten de grote poorten 
af. Als ze bij de rand van de theestad gekomen zijn, zegt rGya thza: ”Geef mThing rgod 
aanwijzingen voor de herbouw van de theestad. Geef iedereen eten en drank, zoveel als no-
dig is.” Aanwijzingen en mondelinge opdrachten volgen. In de tempels worden geschenken 
en offers aan de beschermgoden gebracht. Er worden gebeden gedaan. 
Dan gaat rGya thza naar de top van de Khro-vesting. Zijn vrouw Rag bza sge mthzo ma 
weet door dromen en voortekenen dat haar samenzijn met rGya thza teneinde zal komen. 
“Tegen de uitwerking van vroeger begane daden is niets opgewassen. Als hij niet meer van 
zijn voornemens is af te brengen, dan komt hij niet meer thuis’, denkt ze. “Blijf als geeste-
lijke levenskracht van de Khro-vesting. Het woord van de beste van Ling kan gebroken 
worden. Anders is er geen land meer dat het waard is naartoe te gaan.” 
[785-788] In een lied bezingt Rag bza de schoonheid van rGya thza. “Onder de konink-










winter zijn er in Ling geen goede voortekenen meer gezien.” Zij vertelt haar dromen die ze 
de vorige avond gehad heeft. “Bij de ingang van de kloof verdwaalde een sneeuwleeuw 
naar het noorden. Zijn klauwen wentelden zich in bloed. Zijn turkooizen manen werden 
door de wind meegesleurd. Zijn vel werd naar Hor gebracht. Uit het midden van het woud 
verdwaalde een prachtige, rode tijger naar Hor. Zijn scheurkiezen werden met bloed ge-
kleurd. Zijn vel werd naar Hor meegenomen. Van het land werd de witte rijst door Hor ge-
stolen. De groene uitlopers werden door vorst vernietigd. De vijf graansoorten werden bij 
de wortel afgesneden.” Rag bza vraagt zich af of dit een goede of een slechte droom is. Ze 
denkt dat als rGya thza niet blijft, Lings beste man in het noorden verloren zal gaan. “Hoe 
zal het dan verder moeten? Wie moet de begeleiding van rTze rgyas, zijn zoon, toever-
trouwd worden? Wie moet ik dan mijn vertrouwen schenken? Wie zal de discipline van de 
koninklijke stam regelen? Als er geen stamhoofd is, zal de kracht van de stam wegvloeien 
Ik zal weduwe worden. Als hij gaat, zal dat voor Ling onheil betekenen.” Tot rGya thza 
zegt ze: “Een voortreffelijke man waagt zijn leven voor de religie; een middelmatige voor 
de vreugde; een slechte voor de zonde. De voortreffelijke voegt als voltooiing van zijn reli-
gie moeder en zoon als stralend licht eraan toe; de middelmatige vindt zijn voltooiing in 
een wedergeboorte als geest; de slechte valt in de hel.” 
[788-789] rGya thza scheldt haar uit: “Houd je stil terwijl wij ons voorbereiden te 
gaan.” Dan verheft zijn elfjarige zoon rTze rgyas zich. “Luister naar het lied van je jonge 
zoon.” En hij zegt dat rGya thza niet weg moet gaan. Het is beter te blijven, anders raakt 
iedereen ontworteld. Als hij toch gaat, zal hij als zoon niet achterblijven. Hij zal een aan-
voerder worden in de strijd. Als je denkt dat ik te jong ben, zet de tijd dan maar vooruit! 
Wanneer ik de vijand achterna moet zitten, zal niemand ontkomen. Als ik vluchten moet, 
volgt een daarbij passende wraak. Jij denkt Gesar erbij te halen. Hij lijkt op een steen die je 
in de oceaan gooit, jij lijkt op een herfstbloem die spoedig verwelkt.” 
[789-792] rGya thza spreekt zijn zoon en vrouw toe. “Om niet roemloos oud te worden 
en in mijn bed te sterven, is het goed in de strijd te vallen. Gesar ging als eenling in de duis-
ternis verloren toen hij de duivel bekeerde. Als ik hieraan denk, is het voor mij beter te ster-
ven dan te leven. Sinds vorig voorjaar is er zonder onderbreking bloed vergoten. Als nie-
mand van de helden overblijft, zal Khro thung in zijn hart tevreden zijn. Alleen ik ben nog 
het zwarte, kleine valkenoog. Handel, zoals Gesar het gezegd heeft. Besluit geen dwaalweg 
in te slaan. Praktiseer de heilige religie. Doe het goede, laat het kwade. Wees bezorgd om 
de wedervergelding van je religieuze en wereldlijke, goede en slechte daden. Doe als ik. 
Vertrouw je innerlijke gezindheid aan Gesar toe! Vraag lDan ma, Seng stag, Nyi abum, Dar 
aphen en lGa bde om raad. Rag bza, bezet de Khro-vesting, ‘de gelukstuin’, met wijsheid. 
Deel de rijkdommen die binnen en buiten de vesting bewaard zijn in drieën. Geef een deel 
aan de broers en vraag of ze mijn zonden vergeven. Het tweede deel is voor de stam en 
vraag of ze mijn lievelingsplannen willen verwezenlijken. Het derde deel is voor mijn 
vrouw en zoon. Heb vertrouwen in de hoogste hemelgod. Verbind jullie gezindheid met de 
heilige religie.” rGya thza en zijn ministers gaan er na deze woorden als een speer vandoor. 
[792-794] Ondertussen heeft iedereen in Ling gehoord dat rGya thza naar Ling gereden 
is. De helden van Ling nemen hun posities in. Op een rotskam bouwen ze een steen- en 










overdenkt dat Gesar uit het noorden zal terugkeren en dat Gur ser vernietigd is. “Al mijn 
daden zullen Ling helpen. Wanneer ik tegen Hor de lans oppak en ze tref, wanneer ze niet 
weten wie ik ben, zullen ze dan vluchten?” De lans is door Gesar aan Khro thung gegeven 
toen hij naar het noorden ging. Nyi abum vindt dat Khro thung moet blijven. Khro thung 
doet zijn wapens om en zingt een lied. “De Hor-soldaten zullen gedood worden. Slechts één 
van hen zal levend teruggestuurd worden. Mijn dappere hart is groter dan dat van anderen. 
Soldaten van Hor, luister! Jullie helmen verschillen niet van de turkooizen hoofdsieraden 
van onze vrouwen. Jullie moeten je schamen voor je helmbossen. Ook jullie pantsers en 
zwaarden stellen niets voor. Ik heb de belofte afgelegd de vijand te pakken en hierheen te 
voeren. Ook Gur dkar deed dat. Het was zinloos dat de besten van Hor, zoals Khri btzun, 
Gur ser en Thang nag zich klaarmaakten voor hun graf in Ling. Als ik de Hor-soldaten op 
de toverweg naar Ling leid, dan wordt de vlakte een plaats van lijken van geliefde mensen. 
Ik zal vanmiddag Gur dkar, Gur nag en de Shan pa’s op mijn lans spietsen en hun bloed 
vergieten.” Nadat Khro thung dit gezegd heeft, draaft hij meteen weg. 
[795-799] Tussen de Hor-soldaten en Khro thung bevindt zich een moerassige weide. 
Khro thung rijdt erin en tot aan zijn hoofd zakt hij weg. Me ru tze, Thang rtze, Khra abar 
en enkele anderen rijden naar hem toe. Om Khro thung te doden schiet sTobs chen een gif-
pijl op hem af. Het stamhoofd en de ministers van Ling zien dit alles gebeuren en ze rijden 
daarom naar het moeras. De strijd ontbrandt. Er vallen enkele doden. Hor wordt in twee 
groepen uiteengedreven. Dan zien de Ling-manschappen hoe Khro thung uit het moeras op-
stijgt. Ze zijn geschokt door deze daad. Zoiets is nog nooit gezien. De vluchtende Hor-sol-
daten worden achternagezeten door Nyi abum, lGa bde en lDan ma. rGya thza achtervolgt 
Khra abar. Zonder om te kijken vlucht deze snel weg. Hij wordt gered door de toverkracht 
van de The rang-beschermgod. Vervolgens ziet rGya thza bij de voorhoede van het Hor-le-
ger Lha’u legs pa, de zoon van Gur dkar. Hij draaft ernaartoe. Lha’u zegt: “Onder broeders 
wordt de zondige mens vernietigd. Van deze weg kom je nooit meer af.” Daarna zingt hij 
een lied waarin hij ingaat op de verwantschap van Ling en Hor. “De bloedverwanten van 
Hor en Ling vernietigen elkaar nu wederzijds. Vanaf vandaag zullen Hor en Ling elkaar als 
hemel en aarde treffen. Er zal niets overblijven. Dat beide landen geen goede verstandhou-
ding hebben, komt door de Chinezen die ons tegen elkaar ophitsen. Wij treffen elkaar als 
neven. Het zal prettig zijn als er wederzijdse betrekkingen ontstaan. Voor sNang ngu en 
dMar leb zullen als vervanging ikzelf en Thang rtze in Ling blijven. Ik ben Hors voorste 
gijzelaar, rGya thza is Lings voorste gijzelaar. Zo zal nu zeker vrede en later vreugde ont-
staan.” rGya thza vraagt zich af welke wederzijdse betrekkingen hersteld moeten worden 
nu Ling ontworteld is. “Lha’u, hondenjongen, luister! Gur dkar is met zijn soldaten als een 
gifzee Ling binnengestroomd. Ling is met bloed bezoedeld. Als je daaraan denkt, ontstaat 
veel verdriet. Het kleine, zwakke Ling wordt met de ondergang geconfronteerd. Welke be-
trekkingen moeten hersteld worden als Gur dkars plannen in vervulling gaan? Als eerste: 
jullie troepenmacht mag niet naar Ling. Als tweede: aBrug mo moet toegestaan worden 
naar haar eigen vaderland terug te keren. Als derde: sNang ngu, dMar leb, gZigs aphen, 
Nya thza en aBrug rgyal moeten niet dood, maar levend hierheen gebracht worden. Bergen 
en dalen moeten van goud voorzien worden, ‘alsof er sneeuw gevallen is’. Koning Gur 










kele, onmogelijke eisen op. “Kijk of onze betrekkingen hersteld kunnen worden! Wij bei-
den zijn door onze moeders als broers, maar door de herkomst van onze vaders – verheven 
en nederig – gescheiden. Dat de nakomelingen van Hor en Ling als broeders voor elkaar 
moeten zijn, is een gemene leugen. Het is uitsluitend leedvermaak nu over relaties te spre-
ken. Ik zal vandaag nog beroemd worden. Lha’u wordt onder de aarde getrapt. Als jij zege-
viert, maak je je tot de ware godenzoon. Als ikzelf overwin, ben ik de ware Zhal dkar.” 
[799-800] Lha’u legt een ijzeren pijl op zijn boog. “Je kunt je leven niet meer redden. 
Hor en Ling kunnen niet als hemel en aarde samenkomen.” Hij vergelijkt Gur dkar en Ge-
sar. “In de uitoefening van de macht is Gur dkar groter dan Gesar. Ook in het verwerven 
van geluk is hij groter. Hij heeft zijn gelijke niet. Gesar is zelfzuchtig. In mijn hart heb ik 
geen gedachten van spijt.” Bij het einde van zijn lied schiet Lha’u de ijzeren pijl, met gesis 
en rook, af. De zwarte pijl mist rGya thza’s rode helmbos. Een woedende rGya thza trekt 
zijn zwaard en stormt op Lha’u af. Deze vlucht zonder ook maar om te kijken. Lange tijd 
achtervolgt rGya thza Lha’u, net zo lang tot hij hem vanachter nadert. Hij schiet een pijl af 
met gouden groeven die bij Lha’u van voren naar buiten komt. Hij valt dood van zijn paard. 
rGya thza boort zijn zwaard in Lha’u’s nek zodat het bloed ‘als melk ver naar buiten spuit’. 
Hij snijdt zijn hoofd af en rijdt weg. 
[800-802] Bergafwaarts rijdt hij verder. Er doen zich allerlei goede voortekenen voor: 
aan de hemel straalt een regenboog, een sneeuwhoen laat zijn roep horen, een lammergier 
cirkelt in de lucht en vanuit het noorden trekt een wolk over. In rGya thza’s hart komt een 
mateloze afschuw op. Als hij zich Gesar herinnert, vergiet hij tranen. “Daar Lings bestaan 
nog niet is uitgeput, zal koning Gesar nog een keer als een zon van Ling stralen en dan van 
zijn leven beroofd worden. Al zijn broeders zullen sterven.” Zo denkt rGya thza. 
“In de woning van het hemelse paradijs buig ik voor de vier Boeddha’s. Laat barmhar-
tigheid en wijsheid als een bloemenregen op de aarde, die voor het geluk geschapen is, 
neerkomen. Zou Gesar in het noordelijke land van de acht bergen vernomen hebben, dat we 
nog in leven zijn? Zouden de wolken hem een bericht kunnen brengen? Gesar, als jij niet 
naar Ling komt, zullen de Hor-soldaten komen opzetten. Terwijl wij de leer met onze han-
den aangrijpen, gaat ons bestaan verloren. Ik zal niet oud worden.” rGya thza herinnert zich 
Gesar zoals hij eruit zag toen hij naar het noorden trok. “Verbreid de gelukkige en blijmoe-
dige leer onder alle levende wezens. Zonder uitzondering zullen welzijn, geluk en deugde-
lijkheid zich in alle koninkrijken vermeerderen.” 
[802-804] Daar hij Dar aphen, Nyi abum en de anderen niet aantreft, gaat hij alleen ver-
der om te zien of hij Gur dkar kan vinden. Hij legt zijn pantser, wapens en beschermende 
kleding, waardoor hij onkwetsbaar is geweest, af. Hij stopt alles in een rattenhol. Vervol-
gens rust hij zich uit met Lha’u’s pantser, helm, heupwapens en rode helmbos en op 
Lha’u’s paard komt hij bij Hor aan. Nog voordat hij op pijlschootsafstand gekomen is, 
vluchten de Hor-soldaten: ze hebben het door dat het niet Lha’u is die nadert. Me ru tze is 
de eerste die dichterbij durft te komen. “Kom niet dichterbij, rGya thza! Je zult door mijn 
lans getroffen en gedood worden.” rGya thza gaat achter Me ru tze en de vluchtende Hor-
soldaten aan. Als hij Khro thungs lans die bij een steen is achtergelaten, wil pakken, draait 
het nog niet aan rGya thza gewende paard zich plotseling om. rGya thza dreigt te vallen. 










rGya thza’s bloed spuit tevoorschijn. Hij wendt zich tot Me ru tze. “Daar ik niet meer 
leven zal, is het goed meteen te sterven. Me ru tze, hak mijn hoofd met de zijden helmbos af 
en neem het mee. Dan bewijs je een Shan pa te zijn.” Me ru tze weent als een kind als hij 
beseft wat hij gedaan heeft. “Mijn leven is beëindigd”, zegt rGya thze. Me ru tze legt een 
verband aan en wil hem redden. “Ik ga om bij Thang rtze het onsterfelijk makende ambro-
sia te halen. Wacht nog even.” Maar te laat: rGya thza sterft. Zesmaal beeft de aarde. Een 
witte regenboog vult hemel en aarde. Het komt totaal niet in Me ru tze’s gedachten op rGya 
thza’s hoofd af te hakken. 
[804-805] Als het hoofd van rGya thza niet naar Hor gebracht wordt, zal Gesar zijn op-
winding niet kunnen verdragen. Daarom scheidt stammoeder Ma cig Gung sman rgyal mo 
op mysterieuze wijze hoofd en lichaam. lDan ma en lGa bde zijn door het licht van de re-
genboog en door andere tekens onrustig geworden. Ze komen dichterbij. Als Me ru tze dat 
ziet, gaat hij er met het hoofd vandoor. rGya thza’s lichaam, dolk, paard en lans laat hij 
achter. lDan ma en lGa bde gaan achter Me ru tze aan. Ze willen een pijl afschieten. lGa 
bde weet echter dat de pijl Me ru tze, omdat hij rGya thza’s hoofd bij zich heeft, niet zal 
treffen. Daarom gooit hij een steen. Me ru tze wordt geraakt, maar verder wordt er niets be-
reikt. lDan ma rijdt weg om Ling van het gebeurde op de hoogte te stellen. Als hij aankomt, 
springt hij van zijn paard, doet zijn helm af en vertelt dat rGya thza gedood is. Nyi abum 
wil meteen wraak nemen, maar Seng blon zegt dat te zijner tijd de strijd uitgevochten zal 
worden, ‘als het werkelijk nodig is’ “rGya thza en Gesar, of hij nog leeft of niet, hebben 
zich woest gedragen.” Met zijn allen gaan ze op weg om rGya thza’s lichaam te zien. De 
begrafenisuitrusting leggen ze op een rots. Ze nemen voor een dagreis proviand mee. 
 
2.3.11 De eindstrijd tussen Hor en Ling 
 
[805-807] Ondertussen heeft Khra abar zich in het dichte bos verborgen. Op de zich terug-
trekkende Hor-soldaten wordt de lawine losgelaten waardoor zo’n duizend manschappen en 
hun paarden gedood worden. 
Zes koninklijke ministers – lDan ma, Dar aphen, Seng stag, Nyi abum, dPa gsar en lGa 
bde – steken de Hor-rivier over. De Hor-soldaten hebben een kamp opgeslagen. De zes hel-
den treffen Gur dkar en zijn manschappen. lDan ma schiet dertig pijlen af op Thang rtze, 
maar deze weet de pijlen te vangen zodat hij niet getroffen wordt. Als lDan ma Thang rtze 
herkent, ziet hij ervan af pijlen op hem af te schieten. Met pijl en zwaard doodt lDan ma 
vervolgens twaalfhonderd manschappen met gouden helmbossen. Dar aphen doodt twaalf-
honderd man met zwarte helmbossen. Seng stag vecht tegen de Shan pa’s en berooft er dui-
zend van het leven. Ook Nyi abum, dPa gsar en lGa bde doden veel tegenstanders. De rest 
van Hor vlucht overal naartoe. De zes helden zien waar Gur dkar zich bevindt en gaan hem 
achterna. 
“Voor mezelf ben ik een armzalige, voor anderen een vernietiger. Ik vlieg als een kleine 
vogel naar de hemel”, zegt Gur dkar. Hij roept de Hor-goden aan hem te redden. Hoewel 
hij zijn levenseinde voelt naderen, weet hij toch te ontsnappen. 
[807-810] Zodra de oostelijke poort van de Ya za-vesting gesloten wordt, werpen Ur gyi 










derlijke wijze naar het moeras geslingerd. “Zoiets heeft zich nog nooit voorgedaan.” sTobs 
chen, mGar chos dar, aBrug mo en haar dienaressen vluchten naar een andere vesting. Ze 
vergrendelen daar de poort. De zes ministers komen bij de voorzijde van de Ya za-vesting. 
Gur dkar bevindt zich met zo’n acht helpers bovenop de vesting. Als de helden de rand van 
de vesting naderen en op pijlschootsafstand gekomen zijn, zingt Seng stag een onverklaar-
baar zwaardlied. 
“Gur dkar, luister! Op de vlakte heb je in een rattenhol geslapen. Nu moet je je scha-
men. De Ling-stam weet of je woest of zwak bent. Van de hartskracht van de twaalf afde-
lingen soldaten zijn slechts acht mannen over: Gur dkar, Gur nag, Chos dar, Me ru tze, 
aPhyong lha, Khra abar, Ri bo dpang akhor en Thang rtze. Verder is niemand overgeble-
ven. In ieder geval weet jij waar ze gebleven zijn. Hebben jullie het opgegeven dat je gered 
wordt? Gesar komt binnen twee jaar terug. Het leven van rGya thza is niet voor niets ge-
weest. Jij zult worden gedood. Je levende hart zullen we eruit rukken. Je wordt in stukken 
gesneden. Het koningsgeslacht wordt zo ontworteld. Wij zullen je overal achternazitten als 
je probeert te ontsnappen. Laat Śākyamuni getuige zijn dat dit alles bewaarheid wordt. De 
zes ministers zullen er voor zorgen.” 
[810] De zes ministers schieten ieder een pijl af. Gur dkar en de anderen bukken snel. 
Ze verbergen zich. Toch worden de spits van de gouden helmbos, de pantserplaatjes en het 
einde van de staartfranjes getroffen, allemaal voorwerpen die verbonden zijn met de Hor-
goden. Dar aphen zegt dat deze daden nog niet zo bijzonder zijn. “We hebben ook nog een 
bijzondere genoegdoening nodig: vijfhonderd paarden.” 
“Allereerst zullen we levensmiddelen, woonplaats en dorpen door vuur vernietigen. Dan 
worden de paarden weggedreven”, antwoordt Nyi abum. Vervolgens wordt droog stro en 
hout in brand gestoken. Beide poorten zijn niet meer te passeren. De paarden drijven ze 
weg. Voor de berggoden bouwen ze een offerplaats. Ze slaan een kamp op en na anderhalve 
dag vertrekken ze, op de zeventiende van de laatste lentemaand, in de richting van Ling. 
[810-812] Op die zeventiende dag verschijnen op de rode vlakte Gur dkar en Gur nag 
met honderdzeventigduizend soldaten. Zij ordenen zich. Ondertussen verblijven aBrug mo 
en de dienaressen in een tent. De hoofden van rGya thza en aBrug rgyal zijn op het paard 
sTong ri vastgebonden. mChong lha zingt een lied over Hor. “Koning Gur dkar en koning 
Gur nag staan aan het hoofd, ‘als zon en maan stralen zij aan de hemel’. Drie Shan pa’s 
stralen, samen met Chos dar, Thang rtze en mijzelf, ‘als de bonte Plejaden’. Het soldaten-
leger trekt langs de grenzen. Gur dkar is standvastig. De jongemannen van Ling zijn van 
alles beroofd. Velen van ons zijn gestorven, maar beter is het dat rGya thza’s hoofd en 
romp gescheiden werden. Nu zullen we een overwinningsfeest houden.” 
“aBrug mo, luister. De vorige dagen kwam het niet in de hoofden van rGya thza en 
aBrug rgyal op dat ze zouden sterven. Zij doodden velen met hun pijlen en zwaard. Nu is 
dat voorbij.” mChong lha bezingt de grootsheid van Gur dkar. “Hij is tot in de hemel be-
kend. De wildheid van de Ling-stam is, net als het bloed van rGya thza, in de aarde wegge-
vloeid. Ook als Gesar komt, verandert er niets. Gur dkars macht verzwakt niet. De Shan 
pa’s zijn hét kenmerk van heldenmoed.” 
[813-816] Kha bde wordt boos omdat Hor rGya thza vermoord, aBrug mo geroofd, 










vermaak en maken ze grappen. “Als ik sterf, is het goed”, denkt hij. Hij trekt zijn zwaard. 
De Hor-soldaten scheldt hij voor vossen uit. “In Ling was het dappere spreken jullie ver-
gaan, op de rode vlakte hoorde ik alleen holle woorden. Jullie zaak ligt nu bij mij.” aBrug 
mo en haar drie dienaressen grijpen Kha bde’s hand. “Houd je toch rustig”, zegt aBrug mo 
en ze zingt een lied. “In de geluksstad was ik Lings jonge bruid en werd ik aBrug mo ge-
noemd. In mijn jonge jaren was ik de lieveling van mijn vader en moeder. Vervolgens werd 
ik de vrouw van het stamhoofd. Gesar, rGya thza, Dar aphen, de gelukkige stam en Khro 
thung waren voor mij beschikbaar. Er werden goede daden verricht, slechte werden nagela-
ten. Tenslotte werd ik naar de Hor-vlakte meegetroond. De grondslag van het geluk is nu 
geheel uitgeput. Koningen en ministers, luister!” En aBrug mo zingt een lied over het ver-
schil tussen de helden van Ling en de soldaten van Gur dkar, ‘wilde tijgers tegenover vos-
sen’. “Als de tegenstanders verschijnen, blijven jullie in je schuilplaats. Terwijl jullie tegen-
stander de dood zoekt, vluchten jullie weg. rGya thza heeft zijn levenstijd niet bereikt. Gur 
dkar kruipt weg in een hol. In plaats van je te gedragen als een in zijn vuistje lachende vos, 
is het beter je als dode tijger te beroemen op je staart. De vrouwen van Ling zijn woester 
dan de soldaten van Hor. Ik werd naar Hor afgevoerd, ik zal me zeker weer verheffen. rGya 
thza werd gedood. Jij, Gur dkar, in je tijgervel! Zie dat je een belangrijke schuilplaats 
vindt.” Ook Me ru rtze, Khra abar en mChong lha werpt zij voor de voeten dat ze lafaards 
zijn: een grote mond, maar als het eropaan komt …. “Tussen levenden en doden wordt geen 
onderscheid gemaakt. Ik zal niet meegaan naar de Ya za-stad.” aBrug mo en haar dienares-
sen dreigen met hun armen. Zij doorbreken de soldatenrijen. Na het overwinningsfeest ke-
ren de koningen en ministers naar huis terug. Daar aBrug mo en haar dienaressen niet van 
plan zijn naar de Ya za-stad te gaan, bouwen ze aan de rand van de bSam-stad naar het 
voorbeeld van de theestad Ring mo een nieuwe vesting. Daar wonen ze twee jaar lang. 
 
2.4 De vernietiging van Hor309 
 
[817-818] Achtereenvolgens komen de hierna opgesomde gebeurtenissen aan de orde. 
Een schets van het leven in Hor en de invloed die aBrug mo daarop uitoefent. Hoewel 
aBrug mo eerst haar eigen vesting heeft, verandert dit spoedig. Zij trekt bij Gur dkar in en 
baart hem een zoon. Zij ontvangt bijzondere aanwijzingen van de vergoddelijkte stammoe-
der gNam sman. In Ling wordt een dodenfeest voor de gevallen, grote helden op touw ge-
zet. De afloop van de strijd tussen Hor en Ling is ondertussen door de kraanvogels aan Ge-
sar meegedeeld. Toch keert Gesar niet terug en zo geeft hij aanleiding voor het gerucht dat 
hij is omgekomen. Hij stuurt soldaten van het door hem onderworpen noordland naar Ling 
om in de strijd tegen Hor te helpen. Het noordvolk is Hor vijandig gezind. Later volgt Ge-
sar. De strijd wordt beschreven. rGya thza wordt wedergeboren en hij bereidt Ling voor op 
de spoedige terugkomst van hun geliefde Gesar. Door de grote dodenfeesten wordt rGya 
thza uit de regionen van de bardo bevrijd, maar wegens zijn slechte daden wordt hij als een 
valk zonder kop wedergeboren. De soldaten uit het duivelsland en Gesar komen in Ling aan 
en bereiden zich voor op de strijd tegen Hor. In de strijd doodt Gesar de beide Hor-konin-
                                                 
309 De rest van het manuscript is weliswaar aan Hermanns beloofd, maar hij heeft het nooit ontvangen. Wat volgt 










gen. Het vijandige leger wordt overwonnen. Gesar brengt alle geroofde schatten en cultus-
voorwerpen terug. Hij rooft alle rijkdommen van Hor en maakt zich meester van al hun 
beschermgoden. Hij maakt deze tot beschermers van de Tibetanen. Hij doodt het kind van 
aBrug mo en Gur dkar en in zijn woede doodt hij ook de ontrouwe aBrug mo. Hij hakt haar 
in stukken. Op voorspraak van zijn broer rGya thza, die aan hem verschijnt, voegt hij de 
lichaamsdelen van aBrug mo weer bijeen en zo wekt hij haar opnieuw tot leven. Hij verne-
dert haar door haar een lage positie te geven. Hor wordt volledig onderdrukt, zelfs de Hor-
goden worden schatplichtig aan Gesar. Hij neemt mGar bza chos sgron uit Hor, die hem 
































3 De hellevaart van Gesar 
 
[821-823] Koning Gesar van Ling heeft met het hart van een bodhisattva eerst het land van 
de duivels bekeerd en aan zijn macht onderworpen. Daarbij heeft hij de duivelin A stag 
dpal mo als vrouw gekregen. Vervolgens heeft hij Hor bekeerd en kreeg hij mGar bza chos 
sgron als vrouw. Het land van Hor heeft hij onderworpen aan zijn macht. Daarna heeft hij 
Mon bekeerd. Hij kreeg A mzhes lha lcam als vrouw. Ook het land van Mon onderwierp hij 
aan zijn gezag. 
 
3.1 De onderwerping van China 
 
Voordat Gesar zich op weg begeeft om China te onderwerpen, zingt hij onder het aan-
roepen van beschermgeesten en goden voor zijn geliefde A stag lha mo een lied. Niet alleen 
haar, maar ook zijn volksgenoten roept hij op zuiver te leven, barmhartig te zijn voor de zes 
laagste levensvormen, berouw te tonen over daden die begaan zijn, de vroegere zonden te 
bekennen en deze te reinigen. Voor allen die sterfelijk zijn is het belangrijk de dood, die 
voor iedereen – rijk of arm, man of vrouw, jong of oud – komt en die ons overvalt, voor 
ogen te houden. Nadat Gesar het lied gezongen heeft, gaat hij naar China. 
 
3.2 De hellevaart van A stag lha mo  
 
[823-825] Na ongeveer drie maanden wordt A stag lha mo plotseling overvallen door een 
ernstige ziekte die ondraaglijke pijnen veroorzaakt. Haar lichaam kan de ziekte niet over-
winnen. Tovenaars en waarzeggers zijn niet bij machte haar te genezen, niets helpt. A stag 
lha mo roept één miljoen honderdduizend demonen op die zich bij haar opstellen. Zij zingt 
een lied waarin zij zich afvraagt of het sterven als een bliksemschicht op haar afkomt. 
Overeenkomstig het gezegde van Gesar om bedacht te zijn te sterven, overvalt de ziekte 
haar plotseling. Zij ziet in dat ze spoedig zal sterven, ze heeft echter niet de minste vrees 
voor de dodenhel. Ook niet voor gShin rje, de koning van de leer en rechter van de onder-
wereld. Zij roept de demonen op het kwade te onderdrukken, voor iedereen als een vader en 
moeder te zijn en allen op gelijke wijze te behandelen en te beschermen. Zij vertrouwt erop 
dat haar lama haar als zij gestorven is naar de hemel zal leiden. Zij smeekt het volmaakte 
weten van heldinnen te verwerven. 
[825-826] Als A stag lha mo sterft, verschijnen haar de verschrikkingen van de bardo. 
Gedurende zeven maal zeven, dus negenenveertig, dagen dwaalt zij in de bardo rond en uit-
eindelijk komt zij bij de rMa-pas die het land van de levenden en de doden scheidt. Juist op 
deze dag zegt gShin rje tot zijn dienaren en helpers dat er die dag een grote religieuze, een 
zegenrijke, of een kwade zondaar, vol met haat, bij de pas zal verschijnen. Hij stuurt vijf 
dienaren naar de pas om te kijken wie er komt. Zij vinden A stag lha mo, een vrouw die 
geheel anders is dan andere vrouwen. De dienaren van gShin rje leiden haar naar hem toe. 
gShin rje zit op een troon die op acht leeuwen rust, zijn blauwzwarte haren heeft hij in 
vlechten op zijn rug. Zijn ogen kijken als de ronddraaiende zon en de wandelende maan, 










dert die op haar grondvesten. Aan alle kanten is hij omgeven door dienaren die met korte 
lansen en lange zwaarden, met pijlen en bogen, met ijzeren knotsen en met lasso’s zwaaien 
en die op vreeswekkende wijze kreten en gekrijs uitstoten. Als zondaars dit beleven, verlie-
zen ze hun moed. Hier staan geen raadgevers en helpers meer ter beschikking. Iedereen 
werpt zich voor de dienaren ter aarde, A stag lha mo blijft echter staan. 
[826-828] Wanneer gShin rje zijn ogen naar de hemel opslaat, ziet hij A stag lha mo. 
Hij vraagt A stag lha mo waar en hoe ze geleefd heeft. Heeft ze toen ze in het land van de 
levenden verbleef offers aan de hoogste lama gebracht? Heeft ze gebeden en deugdbeoefe-
ningen verricht? Heeft ze prosternaties en rondgangen om de tempel gedaan? De werken 
van verdiensten zullen, nu ze het hellegebied van de doden is binnengetreden, nauwkeurig 
door hem berekend en op zijn weegschaal gewogen worden. Als er zonden begaan zijn, dan 
kunnen ze niet geheim blijven. Hij zegt haar slechts oprechte en juiste woorden te gebrui-
ken: in zijn spiegel verschijnen immers ook de kleinste tekens. “Mijn weegschaal is recht-
vaardig en volkomen duidelijk”, zo luidt de boodschap van gShin rje. 
[828] Toch denkt A stag lha mo direct: “Het kan er wel mee door dat ik gShin rje vals 
bericht en iets bedrieglijks zeg.” Zij zingt daarom voor gShin rje een lied waarin zij van 
haar goede daden vertelt. Offers aan de Boeddha’s van de drie tijden; het oprichten van een 
tempel voor de goden; het laten vervaardigen van goudgelen boeddhabeelden; prosternaties 
rond de bergen; het opzeggen van miljoenen verlossingssūtra’s en mantra’s: “Was dat niet 
nuttig voor de leer?” Ook heeft zij koning Gesar gediend. Zij is ervan overtuigd dat zij naar 
de hemel zal gaan. De vijf dienaren moeten haar naar het westelijk paradijs van Amitābha 
voeren! 
[828-829] Direct wordt uit de rechterbovenarm van A stag lha mo een klein wit jongetje 
geboren. De zo ontstane geest legt in een buidelzakje van witte zijde, zo klein als het om-
hulsel van een vinger, een wit steentje dat op een sesamzaadje lijkt. Het jongetje spreekt 
gShin rje toe over de goede daden van A stag lha mo en zegt dat zij van haar slechte werken 
en vuile zonden gereinigd is. Daarom smeekt A stag lha mo dat ze naar de hemel gestuurd 
wordt. Hij legt het witte steentje van de leer en van de deugdbeoefeningen in de hand van 
de koning van de leer. Daarna stelt hij zich rechts van A stag lha mo op. 
[829-831] Nadat ze korte tijd gewacht hebben, wordt uit de linkerbovenarm van A stag 
lha mo een klein zwart jongetje, gelijk een verwoestend duiveltje, geboren. In een grote 
zwarte zak van doek legt hij zwarte stenen, zo groot als de Meru. Het jongetje zegt dat hij 
de duivel is en gekomen is om mensen schade te berokkenen. Hij spreekt over haar zon-
dige, slechte daden zoals het doden van mensen, wilde jaks, koeien en kalveren. Zij was 
ongelovig en verachtte de leer. Toen zij op aarde verbleef, leefde ze in het land van de dui-
vels. Voor zo’n vrouw is er boven geen verlossing. Haar straf mag niet kwijtgescholden 
worden. “Slechts de zonden die door haar begaan zijn, tellen! gShin rje, kijk naar het aantal 
zwarte stenen.” 
[831-832] Daarop spreekt gShin rje deze woorden: “Nadat het witte jongetje gesproken 
heeft, lijkt het goede waar; nadat het zwarte jongetje gesproken heeft, lijkt het slechte waar. 
Doch alles wordt duidelijk als ik de kleine tekens in de toverspiegel bekijk en de weeg-
schaal van gerechtigheid onderzoek.” In de ‘spiegel van de werken’ verschijnen nu heel 










hoe haar ondeugden en zonden waren die zij met lichaam, spraak en geest begaan heeft 
toen ze in de mensenwereld verbleef. Op de weegschaal worden de volbrachte deugden als 
kleine witte steentjes op de rechterschaal gelegd, de begane zonden als grote zwarte stenen 
op de linkerschaal. Als blijkt dat de begane zonden de doorslag geven, beeft de aarde. gShin 
rje zegt dat A stag lha mo vijfhonderd jaar dood en levend in de buitenste hel moet verblij-
ven. Omdat ze haatgedachten en kwade gedachten heeft opgehoopt, moet ze negen jaar lang 
in de kwellende hel doorbrengen. Omdat ze zich verlustigd heeft aan rijkdom en gierig was, 
moet ze negen jaar in het rijk van de hongerige geesten verblijven. Hij roept direct negen-
honderdnegentig dienaren. Deze slaan A stag lha mo, daarna wordt ze op een zwarte weg 
afgevoerd en komt ze beneden aan. Daar valt ze in het rijk van de hongerige geesten en 
komt ze in de rij naar de andere hellen. 
 
3.3 Gesars hellevaart 
 
3.3.1 Ontmoeting met de hellevorst 
 
[832-833] Terwijl A stag lha mo aan ondraaglijke, vreselijke pijnen lijdt, onderwerpt Gesar 
het land van de Chinezen aan zijn gezag en vestigt daar de leer van de heilige religie. Bij 
terugkomst in Ling wordt hij door iedereen begroet. A stag lha mo verschijnt echter niet. 
De minister van de demonen vertelt dan dat zij overleden is. Toen zij ziek was werd alles 
haar gegeven: haar eigen harnas, helm, wapen, turkooizen, zijde, alle uitrusting van een 
vrouw van een groot stamhoofd. Ook werden de teksten van het dodenritueel allemaal ge-
lezen. Gesar vraagt zich af waar zij nu verblijft. Hij kan haar ondanks zijn ongewone magi-
sche vermogens nergens gewaarworden, noch in het land van de dieren en de hongerige 
geesten, noch in het land van de mensen. Uiteindelijk verneemt hij dat ze in de hel is we-
dergeboren. 
[833-835] Gesar rust zich uit met helm, heupwapen en leren rugharnas, en met zijn rij-
paarden komt hij in één flits, als een stralend contemplatielicht, bij het buitenste hellege-
bied. Daar verschijnt onmiddellijk een regenbooglicht aan de hemel, een bloemenregen valt 
uit de lucht naar beneden en wierookgeur doordringt zelfs de hel. gShin rje vraagt zich af 
waar deze wonderbaarlijke zaken op duiden. Is de zojuist aangekomene een voleindigde 
heilige, een eerbiedwaardige monnik, een grote beschouwende kluizenaar, of soms een ko-
ning van de leer die voor de levende wezens barmhartig is geweest? Hij stuurt zijn dienaar 
Dred mgo can erop af. Deze ontmoet Gesar en vraagt zich af wie hij is: een heilige, een 
rover, een zondaar? Hij vermoedt het laatste. Hij dreigt Gesar te ketenen en hem naar de hel 
te voeren. Hij benadrukt dat Gesar zijn vroeger begane daden niet moet verbergen en dat hij 
oprecht moet blijven: “Het gerechtshof van koning gShin rje van de leer is niet de plaats 
waar woeste mannen kunnen opscheppen.” 
[835-838] Meteen wordt Gesar in zijn hart erg ontstemd. Hij slaat zijn ogen naar de he-
mel op en zowel hemel als aarde beven. In een lied beschrijft hij wie hij is, geen dode maar 
een levende, ‘de mens die niet sterft en toch in de hel afdaalt’. Hij wordt vergezeld door 
sKyang rgod gyer ba, het paard dat niet sterft en toch de dodenrivier oversteekt. Hijzelf is 










van de verheven Padmasambhava. In de hoogste hemel van de goden is hij de lievelingsdis-
cipel van de duizend boeddha’s. Gesar legt vervolgens uit hoe hij zijn bijzondere attributen 
verkregen heeft. Helm, helmbos, rugharnas, lans, pijl-en-boog, en zwaard zijn geen gewone 
voorwerpen maar zijn vervaardigd en gegeven door geesten en goden. Zijn paard is naar 
zijn innerlijke waarde als de duizend boeddha’s. Gesar spreekt Dred mgo can toe dat hij het 
niet moet wagen te zeggen dat hij een oude zondaar is. Hellenkoning gShin rje en koning 
Gesar zijn, zoals Gesar zegt, beiden verlossers van mensen en van andere levende wezens, 
maar Gesars werk is moeilijker te voltooien. Hij houdt Dred mgo can voor dat hij de on-
schuldige A stag lha mo die nu al drie jaar in het land van de dodenhel ronddwaalt aan hem 
moet geven zodat hij haar naar de westelijke geluksvelden kan leiden. 
[838] Daarop slaan de vlammen uit de bewakers van de bevelen van gShin rje. De be-
schermer van de leer wervelt stormachtig in de rondte. Uit de hel buldert het gekrijs. De 
koning van de leer spartelt als een schaap dat geslacht wordt. Driemaal stoot Gesar de Ki-
kreet uit. De koning van de leer, die zich vroeger nooit van zijn troon verhief, schiet als een 
strop omhoog. De negenhonderd dienaren vluchten naar de vier richtingen. De hel wordt 
van boven naar beneden omgekeerd. De nog nooit gebarsten ijzeren vesting van de hel ver-
splintert in stukken. De achttien hellesferen draaien meteen als een gebedsmolen achttien 
keer rond. Gesar glipt de donkere ijzeren vesting van gShin rje binnen en schiet een pijl op 
de troon van de koning van de leer af. De pijl blijft tussen buikriem en hart steken. 
[838-840] Nu zingt gShin rje een lied voor koning Gesar waarin hij de achttien hellerij-
ken, de witte dodenvlakte van de algemene hel en de oeverloze dodenrivier van de doden-
hel ter sprake brengt. “De verdoemde, zondige mensen moeten in het gebied van de alge-
mene hel vallen. De vrome mensen moeten naar de geluksvelden gezonden worden. De 
wedervergelding moet precies berekend worden. Die wedervergelding moet je niet verach-
ten. Vroeger heeft de Boeddha het rad van de leer driemaal gedraaid. Hij zei daarbij dat de 
aard van de gerijpte deugdzame en zondige daden in de volgende levensperiode duidelijk 
moet worden. Koning Gesar, toon nu je gezindheid! De zondares A stag lha mo blijft sinds 
drie jaar in de buitenste hel. Verder is er voor haar gedurende vijfhonderd mensenjaren en 
gedurende zes maal drie, dus achttien, mensenjaren nog geen verlossing uit het hellerijk. 
Het is de wedervergelding voor wat de vrouw vroeger gedaan heeft. Het is moeilijk haar nu 
uit de hel omhoog te leiden: ‘Als je in het voorjaar het zaad zaait, zal je in de herfst het fruit 
zien rijpen.’ Als je toch van plan bent dat te doen, moet je duizend twintig beelden van de 
goede goden oprichten. Voor de begane zonden door misbruik van de spraak moet je ne-
genhonderd teksten voor bevrijding uit de bardo laten vervaardigen. Voor de zonden die 
door haat zijn ingegeven moet je duizend twintig stupa’s laten oprichten. Als dit alles ge-
daan is, overdenk dan of het naar boven toe verlossing kan geven. Als dit echter niet gedaan 
wordt, dan is er voor A stag lha mo geen sprake van een omhoogleiden uit dit dodenoord.” 
 
3.3.2 Afdingen op de verlossingswerken 
 
[840-841] Zodra gShin rje is uitgesproken, gaat Gesar in een flits naar Padmasambhava en 
vraagt hem of A stag lha mo niet direct omhooggeleid kan worden. Hij antwoordt Gesar dat 










het diepe onderricht bijbrengt. Voor alles is immers in de bardo niet alles echt; ook vrees en 
schrik niet. Alles is naar de aard van de dromen. Voor alles zijn op de plaats van de achttien 
hellen de koning van de leer en zijn dienaren verschijningen van je eigen gemoed. Koning 
Gesar laat daarop een heilig boek in gepersonificeerde vorm door zijn inhoud, een soort 
tovertekst, spreken: “Laat voor alles tussen je wenkbrauwen een lichtstraal als de stralende 
zon, als de openbaring van de duizend gouden boeddha’s, tevoorschijn komen. Verricht 
gebeden voor de reiniging van de lichamelijke zonden van A stag lha mo. Tussen je wenk-
brauwen straalt een rode lichtstraal naar voren. Laat reinigingsgebeden verrichten voor het 
vuil van de zonden van de spraak van A stag lha mo. Laat uit de hartkuil een witte licht-
straal als een soort fladderende witte slinger van zijde tevoorschijn komen. Laat duizend 
zilveren stupa’s oprichten. Laat voor de zondige gedachten van A stag lha mo reinigingsge-
beden uitvoeren.” 
[841] Daarna komt Gesar snel terug naar het helleland, gaat voor gShin rje staan en 
zingt een lied waarin hij de verschijningen beschrijft. De achttien streken van de hel ziet hij 
als de achttien Hemelen van de Vreugde. De hel van de vloeibare hete ijzeren grond her-
kent hij als een grond van goud en edelstenen. De bruine, oeverloze dodenrivier herkent hij 
als een stroom met zijtakken. Het gehuil van de wezens zonder hoofd hoort hij als de stem 
van de heilige leer. Het regenen van de zwaarden, als vallende bladeren, ziet hij als een 
bloemenregen. De verschrikkelijke weg van de scherpe messen ziet hij als de goede verlos-
singweg. De helleboom ziet hij als de bodhi-boom van de verlichting. Het onreine rottende 
moeras ziet hij als een vijver van lotusbloemen. De vijf soorten folterknechten ziet hij als 
vijf zegevierende Boeddha’s. Gesar wil door de macht van de milde, wilde magie en door 
zijn toverkracht de ziel van A stag lha mo naar de westelijke geluksvelden voeren. 
[841-842] gShin rje antwoordt Gesar dat hij gelijk heeft: door de werking van goede da-
den verschijnen de achttien gevreesde hellerijken als het boeddhaparadijs, door de werking 
van slechte daden wordt voor zondige mensen de aanblik van de achttien hellerijken vrees-
wekkend.310 Als hij deze verschijningen als een soort droom beleeft en zijn eigen bestaan 
herkent, zal hij in staat zijn A stag lha mo’s ziel omhoog te voeren. Daarop ziet koning Ge-
sar waar A stag lha mo zich ophoudt. 
 
3.3.3 Gesar leidt A stag lha mo uit de streken van de hel 
 
[842-843] Door het uitspreken van een toverformule laat Gesar het gebouw waar A stag lha 
mo verblijft in achttien delen uiteenspatten. Hij leidt haar, ‘de beste van de achttien maal 
honderd miljoen doden’, uit de achttien hellerijken omhoog. Naar boven kijkend ziet A stag 
lha mo een schouwspel van droge mensen-, paarden- en hondenschedels – symbolen voor 
de zonden die tegen mensen, paarden en honden begaan zijn – die angstwekkende kreten en 
gehuil uitstoten. Zij wil niet naar boven gaan, maar blijven waar zij is. Gesar zingt dan een 
lied voor A stag lha mo waarin hij uitlegt dat deze verschijningen in de bardo het gevolg 
zijn van het rijpen van de slechte daden van het vorige leven. Hij is echter met zijn 
stralende helm, zijn rugharnas en met zijn paard sKyang rgod gekomen om haar te leiden. 
                                                 
310 Alle uiterlijke verschijningen zijn illusies, weerspiegelingen van het innerlijk en producten van de eigen be-










“Ze moet in vertrouwen naar het westelijk geluksland gaan.” En hij leidt haar door het 
eerste hellerijk en zo wordt de verlossing van deze hel bereikt. 
[843-845] A stag lha mo kijkt naar boven en ziet in het gebied van de brandende, vloei-
bare ijzeren aardvesting honderdduizenden mensen die in de gloeiende ijzerrivier als boter 
smelten. Hun lichamen zijn met spleten gekloofd. Hun kreten vullen hemel, aarde en lucht-
ruim. Ook ziet ze mensen die gepijnigd, gedood en weer genezen worden. De geelkapla-
ma’s hebben geen mededogen. Zij breken van veel vrouwen en mannen de ledematen. Dit 
lijden herhaalt zich steeds weer. Daar te komen door de wedervergelding voor haar slechte 
daden wil A stag lha mo niet. Zij wil niet naar boven gaan. Daarop smeekt koning Gesar 
sPyan ras gzigs de angstaanjagende en vreselijke illusies tot rust te laten komen. Voor de 
vroeger begane, slechte daden – zoals het onnodig doden van geiten, schapen, onschuldig 
wild, mensen en paarden – vindt nu de wedervergelding plaats. Dat is niet iets verschrikke-
lijks. Ook oneerlijke lama’s die misbruik gemaakt hebben van hun positie, worden overeen-
komstig hun schuld in de bardo bestraft. A stag lha mo vindt het het beste niet op zo’n 
plaats te komen. Gesar is echter gekomen om haar naar de westelijke geluksvelden omhoog 
te leiden en hij bevrijdt A stag lha mo uit het tweede hellerijk. 
[845-848] A stag lha mo ziet boven haarzelf dat van veel mannen en vrouwen de benen 
stukgeslagen worden en dat hun ledematen misvormd worden. Terwijl ze van pijn op de 
grond rollen, worden hoofd en lichaam in stukken geslagen. Ook ziet ze talloze monniken 
en leken in het binnenste van een gloeiend heet ijzeren huis. Lichamen branden in vloeibaar 
ijzer. Gehuil vult hemel, aarde en luchtruim. Bij de machtelozen worden vloeibare hete me-
talen ballen en kokend gietijzer in de mond gegoten. A stag lha mo is bang op deze plaats te 
komen en wil niet verder gaan. Meteen zingt Gesar voor haar een lied. “Toen de mensen le-
vend op aarde verbleven, hebben ze onschuldigen geweld aangedaan en beroofd, wegen en 
passen naar kloosters en nederzettingen vernietigd, heiligdommen niet bezocht; ze hebben 
zelfs niet gebeden. Nu rijpt de vergelding voor deze daden! Ook de monniken begingen 
kwade daden door wereldlijk te denken. Trots, woede en gierigheid zijn in de harten van de 
mensen opgekomen. Nu ben ik, met mijn glanzende helm en schitterende rugharnas en met 
mijn rijpaard sKyang rgod, gekomen om jou naar de westelijke geluksvelden te leiden.” En 
hij leidt A stag lha mo omhoog en zo wordt zij van het derde hellerijk bevrijd. 
[848-849] Als A stag lha mo weer naar boven kijkt, ziet zij het gebied Chab rom thang 
dat door gletsjers is omgeven. Er raast een huilende sneeuwstorm; het is er ijskoud. Mannen 
en vrouwen zijn er in het ijs gestort. In deze etterhel ontstaan zware abcessen op het li-
chaam. Een scherpe wind en snijdende koude pijnigen het lichaam. Ook ziet A stag lha mo 
een ijzeren berg met doornig ijzeren struikgewas met ellenlange scherpe punten. Aan de 
voet van de berg staan één miljoen honderdtienduizend koperrode hellehonden, zo groot als 
wilde jaks; op de top van de berg zitten koperrode hellevogels die op de hersenen van men-
sen inhakken en met hun snavels de ogen van de mensen uitsteken. De ijzeren doornspitsen 
dringen door in vlees en huid. Zij wil niet op deze plaatsen komen en roept Gesar op niet 
naar boven te gaan. Gesar smeekt nu om de zegen van Sang rgyas mi akhrugs pa311 opdat 
vrees en schrik van de bardo tot rust gebracht worden. Hij zingt weer een lied waarin hij 
                                                 










vertelt dat de gestorvenen in de ijsvlakte en degenen die in de etterhel vergeten zijn, nu de 
rijping van hun daden ondervinden. Ook de zondige monniken ondergaan nu de wederver-
gelding. Dat is niet iets verschrikkelijks want koning Gesar is immers gekomen. Hij zal A 
stag lha mo vol vertrouwen naar de westelijke geluksvelden omhoogleiden. Zo wordt zij uit 
het vierde hellerijk verlost. 
[850-851] Naar boven kijkend ziet A stag lha mo echter een verschrikkelijk schouwspel. 
Ĳzeren zwaarden vallen als een regen van bladeren naar beneden. Ze doorklieven hoofden 
en lichamen van vele grote stamhoofden. Een ijzeren stupa als tempel voor de goden, zo 
groot als de Meru, drukt veel gestorvenen in elkaar waardoor ze verschrikkelijke kwellin-
gen ondergaan. Van mannen en vrouwen worden de tongen uitgerukt, op hun bovenlicha-
men ploegen folterknechten met een scherpe ijzeren ploeg, zoals men een veld omploegt. 
Zo wordt de plaats in een rode poel van bloed veranderd. Het is vreselijk op deze plaats te 
komen en daarom wil A stag lha mo niet naar boven gaan. Nu zingt Gesar direct voor haar 
een lied waarin hij uitlegt hoe door de zonden van de mens – zoals misleiding, onderdruk-
king, hoogmoed en het verbreken van beloften en van geloften – de hemel wordt verwoest 
en hoe door de uitwerking van het kwaad de slechte daden in de micro- en macrokosmos 
worden wedervergolden. Zoals de slechte daden volbracht werden, zo rijpt nu hun aard. Ge-
sar is gekomen, met zijn helm die licht uitstraalt, zijn glinsterende rugharnas en met sKyang 
rgod, om haar vol vertrouwen naar de westelijke geluksvelden te leiden. Hij verlost A stag 
lha mo van de vijfde trap van de hel. 
[851-854] Vervolgens ziet A stag lha mo hoe op een hete ijzeren vlakte de hoofden en 
lichamen van gestorven mannen en vrouwen door het scherpe ijzer van de vloeibaar hete 
rivier van de vlakte in stukken worden gesneden waardoor een rode zee van bloed ontstaat. 
Sommigen drijven in de dodenrivier weg. Doden rijden rond op paarden, jaks, schapen en 
geiten. Aan de oever snijden dienaren van gShin rje vlees en huid van veel gestorvenen in 
stukken en leggen het op de weegschaal. Als ze aan de rechterkant vlees afsnijden, dan ge-
neest het weer aan de linkerkant. Ook de beenderen worden in stukken gebroken en al het 
merg wordt gewogen. Terwijl het gewogen wordt, herstelt het lichaam zich weer als vroe-
ger. Als zij pijnkreten uitschreeuwen, hoor je het in alle streken van de hel. A stag lha mo is 
bang op deze plaatsen te komen en wil daar niet naartoe. Koning Gesar antwoordt weer dat 
de slechte daden van de mensen, die begaan werden toen ze levend op aarde verbleven, ge-
rijpt zijn. Nu vindt de wedervergelding plaats van misdrijven, slachtpartijen, roverijen en 
bedriegerijen. Dat is niet iets verschrikkelijks. Vol vertrouwen leidt Gesar A stag lha mo 
omhoog naar de westelijke geluksvelden en zo wordt zij verlost uit het zesde hellerijk. 
[854-856] Daarna ziet A stag lha mo hoe in wel drieduizend vloeibaar hete ijzeren kui-
pen Bon-tovenaars en zwarthoedtovenaars levend worden opengereten. Toverdolken wor-
den in de lichamen gestoken. Hoofd en lichaam worden in stukken gesneden. Talloze ge-
storvenen vallen in het slijkerige moeras en worden door wormen opgevreten. Verschrikke-
lijke folterknechten met koeienkoppen zwaaien met talloze wapens. Hemel, aarde en lucht 
sidderen door hun woeste gebrul. De wezens in de bardo worden gestroopt en het vlees 
wordt gekookt in de kokende gietijzeren rivier. A stag lha mo is bang en wil niet naar deze 
verschrikkelijke plaatsen gaan. Gesar zingt nu voor A stag lha mo een lied waarin hij vertelt 










nie geiten en schapen uiteengereten. Toen de gestorvenen nog levend op aarde verbleven, 
spuugden ze voor de goden in de tempels. Ze offerden met smerig water. De geelkaplama’s 
en monniken hebben tijdens het offeren en het opzeggen van de gebeden etensresten opge-
geten. Ze hebben beelden, gebedsteksten en cultusvoorwerpen verachtelijk behandeld. Nu 
rijpt voor deze daden de vergelding. Dat is niet iets verschrikkelijks. Ik ben gekomen, met 
mijn helm, mijn rugharnas en met sKyang rgod.” Hij leidt A stag lha mo vol vertrouwen uit 
de hellerijken naar de westelijke geluksvelden omhoog. Zo wordt A stag lha mo uit de ze-
vende trap van de hel bevrijd. 
[856-858] A stag lha mo vertelt tegen Gesar wat zij boven zich ziet. Miljoenen gestor-
ven mannen en vrouwen vallen in roodgloeiend vuur, zodat ze vlees en gebeente verbran-
den. Wegens onverdraaglijke kwellingen huilen en gillen ze. Waanzinnig gehuil doet alles 
trillen. Op een vlakte worden van talloze mannen en vrouwen de huiden gestroopt. Vloei-
baar heet, kokend koper wordt hen in de mond gegoten. Sissend verbrandt hun binnenste. 
Rook wervelt uit hun neus en mond omhoog en vuurtongen flitsen er brandend uit. Voor 
hun daden ondervinden ze nu de vergelding. A stag lha mo schrikt en is bang daar te ko-
men. Gesar somt weer op dat de begane zonden in het land van de levenden op aarde de 
oorzaak zijn van alle verschrikkingen. Na slechte daden volgt immers de vergelding. Dat is 
niet iets verschrikkelijks. Gesar is A stag lha mo achterna gekomen en op het westelijk pa-
radijs vertrouwend, gaan beiden omhoog. A stag lha mo wordt op deze wijze uit de achtste 
trap van de hel verlost. 
[858-860] Op deze manier heeft Gesar A stag lha mo uit vierentwintig van de tweeën-
dertig hellen – de acht hete, de acht koude, de acht Nye thze- en Nye akhor-hellen en de 
acht Khyon sdom-hellen – omhooggeleid. Hij verlost haar zo van de eerste van de drie 
hoofdverdoemenissen. A stag lha mo zingt een lied. “De in het vorige leven verrichte daden 
en hun vergelding in de bardo, evenals de straf van wedergeboorte in een nieuw leven, vol-
gen elkaar als lichaam en schaduw. Omdat dit zo is, zullen gShin rje en zijn één miljoen 
maal honderd miljoen verschrikkelijke folterknechten de miljoenen mannen en vrouwen 
vastbinden, slaan en doden. De harteloos geworden levende wezens dwalen lijdend rond. 
Zoals in hun vorige leven hun daden waren, zo is nu hun einde. Als ze dan eindelijk na het 
lijden in de bardo sterven, waar worden de goeden en de slechten dan uiteindelijk wederge-
boren? Is dit, omdat zovele gestorvenen tot straffen veroordeeld worden, dan de manier 
waarop hun kwade zonden rijpen?” Daarop antwoordt koning Gesar met het lied ‘De zegen 
het sterven zelf te verstaan’ waarin tot uiting komt dat alle werkelijkheid illusie en mislei-
ding is en de uiterlijke wereld slechts een schepping van de innerlijke voorstellingen. “Zie 
daarboven de wedergeboorten in het land van de goden! Zij ontvangen nu de vergelding 
voor datgene dat vroeger rijpte. Het is de vergelding voor de in het vorige leven verzamelde 
verdiensten. Kijk naar de wedergeboorten daaronder in het gebied van de hel! Het is de ver-
gelding voor de in het vorige leven gerijpte zonden. Kijk naar de wedergeboorten in het 
land van de hongerige geesten. Hoewel ze voortdurend eten, hebben ze toch steeds honger. 
Zoals ze in het vorige leven de hebzucht voedden, zo komt nu de vergelding. Door de 
kracht van deugden en zonden wordt of de hel een illusie en de gelukshemel de eigenlijke 
werkelijkheid, of andersom. Deze beide manieren worden net als het niet-zijn als werkelijk-










de vijf folterknechten goed herkent, zie je je eigen vijf vingers. Als je ze niet goed herkent, 
zie je de vijf folterknechten. Als je de in de dadenspiegel verschenen kleine tekens goed 
herkent, zie je je eigen oogappels. Anders is het de dadenspiegel van gShin rje. Als je gShin 
rje’s weegschaal voor het wegen van de deugden en zonden goed herkent, dan is het je 
eigen hartader. Anders zie je gShin rje’s weegschaal. Als je het brandende, hete ijzeren 
fundament van de hel goed herkent, is het je eigen huid. Als je het niet herkent, zie je een 
heet ijzeren fundament. Als je de oeverloze dodenrivier van de hel goed herkent, zijn het je 
eigen lichaamsholten en je eigen bloed. Als je hem niet goed herkent, zie je de bruine do-
denrivier. Als je de verscheidene hellen in de achttien hellerijken goed herkent, zie je je ei-
gen achttien grote lichaamsdelen. Als je ze niet herkent, zie je de vele verschrikkelijke hel-
len. Dit alles zijn manieren van inbeelding. A stag lha mo, neem deze vermaning tot zelf-
kennis van deugden en zonden in je hart op!”, zo spreekt Gesar. 
[860-861] Omdat A stag lha mo nu alle inbeeldingen op de juiste wijze herkent, leidt 
Gesar haar over een afstand van negenhonderd hellemijlen omhoog. Op de grens in het zui-
den ziet zij een reusachtige, grauwe zandvlakte met miljoenen niet op mensen lijkende we-
zens. Hun hoofden zijn zo groot als de Meru. Hun mond is zo klein als het oog van een 
naald, maar hals en slokdarm zijn zo lang als een paardenstaart. Voeten en handen zijn zo 
groot als grasachtige bladeren. Als ze willen eten, vinden ze geen voedsel en zoeken ze in 
de vier hemelstreken. Hebben ze voedsel gevonden en eten ze het, dan verandert het in hun 
binnenste in vloeibaar heet ijzer. Als zij water drinken, verandert dit in hun binnenste in een 
rivier van gietijzer. Voor hun volbrachte daden rijpt de vergelding. A stag lha mo is bang 
om naar boven te gaan. Gesar zingt voor haar een lied over de gestorvenen die nu als hon-
gerige geesten de vergelding ondergaan. “Toen de gestorvenen nog levend in het land van 
de mensen verbleven, waren ze niet in staat de hoge lama eer te betonen. De armen gaven 
ze niets. Zelfs hun eigen man gaven ze geen eten. Toen de geiten en schapen van ellende 
omgekomen en de kadavers bedorven waren, heeft men ze toch van hun ingewanden ont-
daan. Ze gaven de honden ervan; ja, ze dienden zelfs als voedsel voor de mensen. Deze da-
den rijpen nu. Schrik daarover niet, maar kom naar boven. Luister naar het gerinkel van 
mijn harnas en kom naar voren! Kijk waar sKyang rgod naartoe gaat, volg, en heb vertrou-
wen in het westelijk geluksparadijs.” Hierop leidt Gesar A stag lha mo door het hellerijk 
van de hongerige geesten omhoog en zo wordt zij van de tweede verdoemenis bevrijd. 
[862-863] A stag lha mo ziet nu het rijk van de dieren. Aan de hoge hemel vliegen vo-
gels; in de diepten van de wateren zijn vissen en visotters; in de bergen zit het voortvluchti-
ge grofwild. Zij is bang op deze plaats te komen en wil niet naar boven gaan. Gesar ant-
woordt dat de verdoemden die als dier worden wedergeboren, vroeger toen ze levend op 
aarde in het land van de mensen verbleven het verlangen gehad hebben het boeddhisme te 
beoefenen. Toch hebben ze door de invloed van de heidenen het onderspit gedolven. Zij 
waren niet ijverig en gelovig in hun beoefening. Tenslotte gaven ze het religieuze leven 
helemaal op en gingen in hun rusteloze bezigheden verloren. Toen de leer verklaard werd, 
onttrokken ze zich aan de uitleg. Zulke daden rijpen nu. Dat is niet iets verschrikkelijks. 
Daarop leidt Gesar haar, vol vertrouwen in het westelijk paradijs, omhoog uit het rijk van 











Als Gesar A stag lha mo nu naar boven leidt, zien ze als eerste hemel de plaats van de 
Lha ma yin.312 Daar vindt bestraffing van de twisten plaats. Ook degenen die vroeger roof-
den, krijgen hier hun vergelding. Gesar leidt haar verder omhoog. Nu komt het land van de 
mensen. Hier bestaat de straf van geboorte, ouder worden en sterven. Het is de wederver-
gelding voor hoop en vrees. Hoe hij haar uit dit tweede rijk van het paradijs omhoog leidt, 
is niet nader beschreven. Daarop leidt hij A stag lha mo omhoog door het derde rijk van het 
paradijs, waar zelfs de goden wegens straffen voor hun zonden zijn overgeleverd aan de 
dood. Hoe hij haar verder leidt en haar van dit derde rijk van de hogere goden bevrijdt, is 
niet nader beschreven. 
 
3.4 Naar het hoogste paradijs 
 
[863-866] Zo leidt Gesar A stag lha mo uit de vierentwintig hellen, de acht hete hellen, de 
acht koude hellen en de acht Nye thze- en Nye akhor -hellen omhoog. Daarna leidt hij haar 
nog door de zes rijken van bestaan omhoog. Zo komen ze bij de trap die hen nog van het 
paradijs scheidt. Op de juiste weg van de bevrijding versperren meer dan een miljoen 
krachtig brullende, wilde en tamme jaks met sterke hoorns en ruige staarten de weg. Damp 
slaat als een dichte nevel uit hun bek en neusgaten. Gesar bid driemaal de mantra Om ma ni 
pad me hum hri ye waarop de jaks de weg vrijmaken. Nu dringen geelkaplama’s en leken 
zich aan A stag lha mo op die haar tegen willen houden. Ze pakken haar bij handen en voe-
ten vast en willen haar vanwege haar begane zonden diep de hel in gooien. Gesar echter 
spreekt voor iedereen zijn zegen uit alsmede de wens dat al degenen die door hem gezegend 
zijn in de hemelse paradijzen mogen komen. Daarop zijn de gestorvenen in staat hun voeten 
te bevrijden en komen ze naar boven. Gesar wijst de juiste weg van de verlossing aan: “Als 
je van deze plaats naar boven gaat, betreed je de grote geluksweg; als je naar beneden gaat, 
kom je in de lijdensoceaan van de wedergeboorten. Ga niet naar het noorden maar naar het 
westen! Als je dan in de nabijheid van het westelijk paradijs komt, begroet daar dan de acht 
bevoorrechte zonen van de goden.” Hij geeft nog een aantal laatste aanwijzingen en als me-
teoren worden de zielen van talloze gestorvenen naar ‘het gelukbezittende paradijs’ geslin-
gerd. Ook A stag lha mo wordt ogenblikkelijk in het westelijk paradijs van Amitābha ge-
worpen. Er bestaat geen twijfel dat ze daar wedergeboren is. 
[866] Uit het epos van koning Gesar van Ling is dit het hoofdstuk ‘De zelfverlichting 
van het onwetende helleland’. Hij gaf nog deze aanwijzing: “Wie in zijn leven de uitleg van 
de heilige leer niet hoort, ook de uitleg van de wedervergelding niet begrijpt, wie ook de 
uitleg van de leer door de lama’s niet hoort en hun verklaring van de wedervergelding niet 
begrijpt, die kan toch nog op een bijzondere manier door zijn levenswerk gelukkig gemaakt 
worden. Voor alles kunnen door de deugd van dit werk zelfs dieren en alle andere levende 
wezens de leer en de wet leren begrijpen. Zo bewerkstelligt het grote oprechtheid. Opdat op 
aarde geluk en oprechtheid net als het sieraad van andere deugden vermeerderd worden, 
moeten talrijke toehoorders bij het voordragen van het bovenstaande komen. Wanneer dit 
alles gehoord wordt, wordt het gemoed naar de leer gewend. Een uitgelezen middel is om 
                                                 










‘De zelfverlichting van het duistere helleland’ eenmaal te lezen, verder het Bardo thos grol 
chen mo313 eenmaal voor te lezen en het Phan yon314 een- of tweemaal te reciteren. Dan 
hoef je geen twijfel meer te hebben dat je in het westelijk paradijs verlost zult zijn.” 
‘De zelfverlichting van het helleland’ heeft een uitgebreide, middelgrote en korte versie. 























                                                 
313 ‘De grote bevrijding door horen in de bardo’. De lama, monnik of iemand anders, leest de tekst bij de stervende 
voor opdat zo de te verwachten bardo beleefd wordt en er daardoor van bevrijd wordt. De stervende komt dan di-
rect tot het paradijs ([940 (noot 102)]). 
314 Phan yon, ‘zegen’, als vergelding van goede werken, is een tekst die hetzelfde doel dient. Bovenstaande tekst 
van Gesar wordt daar ook voor gebruikt. Zo zien we dat drie verschillende teksten gebruikt kunnen worden om 






























4 De hemelvaart van Gesar 
 
4.1 Afscheid van zijn volk 
 
[869-871] Om voor vrede in de mKhar seng phrug thod pa-vesting te zorgen, hebben zich 
daar op zekere dag de mannen en vrouwen van Ling verzameld. Koning Gesar zelf zit op de 
troon. Hij is omringd door echtgenoten, prinsen en ministers. Er wordt prachtig gezongen 
en er zijn dansen, gastmalen en andere vermakelijkheden georganiseerd. Gesar wil het ‘hart 
van de wereld’ vervolmaken en daarom spreekt hij tot de koningszonen en ministers: “Luis-
ter naar mijn lied.” Daarop zingt Gesar het ‘lied voor het stichten van de vrede’. Gesar be-
gint zijn toespraak met lofprijzingen van hemelse feeën, Avalokiteśvara, Boeddha Śākya-
muni en andere boeddha’s en met smeekbeden om behulpzaam te zijn. Hij vat in het kort 
zijn leven samen. Zes namen heeft hij in de hemel ontvangen: “Als beschermer van de reli-
gie word ik koning Seng chen genoemd. Deze naam kreeg ik van de godenkoning Thzangs 
pa. Toen ik het oosten van China overwon, werd ik de ‘toverkrachtige overwinnaar van het 
gif’ genoemd. De naam werd mij door dGa po315, een koning van de klu, gegeven. Toen ik 
in het noorden de zwarte duivels en zwarte draken overwon, werd ik het ‘machtige speeksel 
van de toorn‘ genoemd. Deze naam kreeg ik van de heerser van de gNyan.316 Toen ik in het 
westelijke Noordland de stammen van Hor onderwierp, werd ik de ‘stemloze hemelflits’ 
genoemd. Deze naam kreeg ik van koningin Gung sman.317 In het zuiden zegevierde ik over 
Mon en aJang. Ik werd de ‘scherppotige klauwengrijper’ genoemd. Deze naam kreeg ik 
van Chos kyi sgron me.318 Van Khro thung kreeg ik de naam ‘vadermoordenaar’ toen ik de 
praatjes van de A khu overwon. Er hoeft niet meer gezegd te worden. Eigenlijk hoef ik mijn 
levensverhaal niet te vertellen.” Alle daden die verricht moesten worden, zijn volbracht. 
Gesar roept allen op het goede te doen: “Vertrouw op de yidams en de goden; toon respect 
voor de ouderen; doe het volk geen onrecht aan; spreek tegen minderen slechts milde woor-
den; vermijd zonden en ondeugden; bid onophoudelijk de mantra Om ma ni pad me hum; 
vereer je zegenrijke ouders; aanschouw de goede Avalokiteśvara in je hart en wees de 
vreedzame leer toegedaan.” 
[871-876] Gesar vertelt nu toch zijn levensverhaal. Hij somt zijn verdiensten op. De vij-
anden heeft hij onderworpen; zijn voornaamste plicht is om de tien deugden te beschermen; 
hij leeft de volmaakte weg naar het paradijs; op het geklets van de vrouwen let hij nauwe-
lijks; de goede zeden en gewoonten van zijn ouders heeft hij doorleefd; hij baseert een be-
sluit niet op slechte woorden van zijn vrienden; hij is niet gierig geweest in dit leven. In een 
volgende wedergeboorte zal hij een rijk man worden. Hij blijft niet langer en gaat naar het 
Reine Land. “Mogen wij elkaar in het paradijs treffen. Verblijf allen in vrede. Bewaar dit 
alles in jullie harten”, zo luidt zijn wens. 
Gesar vertrouwt zijn opvolging toe aan Od dkar rgyal mthzan, de zoon van zijn voor-
treffelijke oudere (half)broer rGya thza die de openbaring van Thug rje chen po en de lieve-
                                                 
315 De slangenkoning Nanda (§ 8.2). 
316 Klasse machtige geesten die de ruimte tussen aarde en hemel bevolken (§ 8.1). 
317 Stammoeder van Ling. 










lingszoon van koning brGya byin319 is. Alles geeft hij Od dkar rgyal mthzan: de Seng 
phrug-vesting, de machtige leeuwentroon, het zegel om het koninkrijk in bezit te nemen, 
het volk van Ling. Gesar geeft de raad deugden uit te oefenen en ondeugden te vermijden. 
Dan zal de volgende wedergeboorte goed zijn. Hij besluit met het reciteren van een gebeds-
tekst en in diepe contemplatie vervolmaakt hij zijn hart. 
Daarop leggen drie zonen van stamhoofden, waaronder Od dkar rgyal mthzan, een zij-
den sjerp in koning Gesars handen. Zij roepen hem op te blijven. Wanneer hij als de regen-
boog verdwijnt, wie moet Ling dan redden? Wie moet dan het stamhoofd zijn dat de vijand 
onderdrukt? Wie zal de bevelen geven? Als Gesar zegt dat hij naar het paradijs gaat, is het 
beter dat zij al eerder sterven. “Gesar, ga toch niet weg, blijf ons nog drie jaar trouw!” De 
drie zonen, Gesar zelf en vele mannen van Ling huilen van verdriet. Gesar antwoordt dat de 
tijd gekomen is om naar het paradijs te gaan. Ook anderen proberen hem nog over te halen 
om te blijven, maar dat is tevergeefs. Hij zal gaan. Alle aanwezigen betonen hun verering 
voor Gesar. De drie zonen prijzen hem en vragen zich nogmaals af hoe het verder zal verlo-
pen. Wie zal Ling helpen als Seng chen er niet meer is? Wat te doen als de vijanden van 
Hor komen? En als de Chinezen komen, hoe kan Ling dan vreedzaam blijven? Wat als in 
de komende generatie de goden in beroering gebracht worden? Gesar wordt daarom opge-
roepen de goden gunstig te stemmen en de vrede in Ling te bewerkstelligen. De drie zonen 
gaan voor Gesar zitten, de andere stamleden wenden hun ogen niet van hem af. 
[876-881] “Prijs de mKha agro ma! Moge het regenboogschijnsel van de goden boven 
het dal blijven!”, zo antwoordt Gesar en vervolgens somt hij zijn weldaden op. Hij is zo 
machtig als de grote, koninklijke Khyung.320 Als de legers van de vier duivels lastig doen, 
vernietigt hij hen. Als hij niet vertelt hoe de vier vijanden onderworpen zijn, zal de komen-
de generatie Tibetanen zijn levensgeschiedenis nauwelijks kunnen vertellen. En Gesar 
brengt in herinnering dat hij China, Hor, aJang en het duivelsland heeft onderworpen, net 
als de beschermgoden, demonen en zielenvogels van de vijanden van Ling. De onderwor-
penen werden door het afleggen van een eed tot het bieden van bescherming van Ling ver-
plicht: “Het is niet nodig daar veel over te zeggen.” Als zijn levensverhaal aan zieken ver-
teld wordt, genezen zij; stervenden worden door het aanhoren van zijn geschiedenis direct 
verlost. Hij vertrouwt zijn woorden aan hun hart toe. Hij kondigt aan naar de hemelse vel-
den te gaan. Na dit alles gezegd te hebben, verheft Gesar zich van zijn machtige troon. Hij 
draagt alle macht over aan zijn koninklijke neef. Ook het zegel van het rijk van Ling, alle 
mannen, al het vee, alles wat hij bezit, geeft hij aan Od dkar rgyal mthzan. Lama Nor bu 
chos aphel geeft hij de opdracht de heilige leer bij de bevolking van Ling te verstevigen. 
De overlevering van datgene wat gezegd werd, zal altijd blijven bestaan. 
 
4.2 Afscheid van de dieren 
 
[881-884] Terwijl Gesar contempleert, verblijft zijn paard sKyang rgod in gezelschap van 
andere paarden op een vlakte in Ling. Als enige begrijpt sKyang rgod dat koning Gesar 
naar het paradijs zal gaan. Daarom hinnikt hij driemaal. Tranen stromen uit zijn ogen. De 
                                                 
319 De god Indra, koning van de Hemel van de Drieëndertig Goden (§ 4.2). 










andere paarden komen bij elkaar en wachten. sKyang rgod spreekt hen toe en vertelt dat 
Gesar naar het paradijs zal vertrekken. Ook hijzelf verlangt naar het land van de goden. 
sKyang rgod bezingt het land waar zij nu verblijven. Het is een land met voedzame grassen 
en bloemen: het is het kostbaarste in Ling. 
De twee paarden van Gesars broers en sKyang rgod zijn uit dezelfde merrie geboren. 
Samen zijn ze opgegroeid. Als Gesar naar het paradijs gaat, zal sKyang rgod ook gaan. Hij 
zal zijn hoeven, die tovermacht bezitten, aan de wind toevertrouwen. Zijn gouden zadel 
lijkt op de gouden zon en de witte maan. Zijn paardendeken is versierd met vier zilverkleu-
rige olifanten en vijf verschillende edelstenen. Ook het zadel is voorzien van kostbare ver-
sieringen, evenals de zilveren stijgbeugels en de teugel- en staartriemen. Hij geeft ze aan 
het rijpaard van Od dkar rgyal mthzan, Gesars opvolger. 
sKyang rgod geeft de laatste aanwijzingen voor de andere paarden. Hijzelf zal naar het 
Land van de Vreugde gaan. In het zuivere Sham bha la zal hij worden wedergeboren. Te 
zijner tijd zullen zij elkaar zeker tegenkomen. sKyang rgod schut driemaal het stof van zich 
af, hinnikt nog een keer heel luid en gaat naar het land van de goden. De andere paarden 
slaan de ogen neer en een paar dagen lang eten noch drinken ze. Ze zijn teleurgesteld en ui-
ten op verschillende wijzen hun ontevredenheid. 
 
4.3 Afscheid van de wapens 
 
[884] Ongeveer op hetzelfde moment zijn de uitrustingsstukken van Gesar in de vestingen 
van Ling. In de vesting gYas stag dung nor bu bevinden zich achtendertig van Gesars pij-
len. De pijl dNgul stong rgod sgro me abar houdt een toespraak en zegt dat hij, net als 
Gesar, naar het godenrijk gaat. Hij roept de overige pijlen op de vijandelijke stammen te 
onderdrukken, het vijandelijke vlees in duizend stukken te delen en de grensbewaking te 
vormen voor de mensen en rijkdommen van de stam van Ling. “Bid opdat in de toekomst 
onlusten bij de barbaren ontstaan”, zo zegt hij, waarna de pijl omhoog zweeft en naar het 
land van de goden vliegt. 
In het midden van de dGra lha’i mthzon-vesting spreekt het zwaard bDud gcod. Ook hij 
gaat naar het land van de goden. Hij roept op zondaren en vijanden te onderdrukken. Hij 
laat een rood bliksemlicht zien en gaat omhoog naar het godenrijk. 
Tegelijkertijd geeft Gesar aBrug mo de opdracht binnen in de vesting te kijken of zijn 
zwaard en pijl daar nog zijn. Ook moet zij kijken of zijn paard sKyang rgod er nog is. 
aBrug mo rijdt op haar paard weg. De pijl, het zwaard en sKyang rgod blijken er niet meer 
te zijn en aBrug mo rijdt terug om Gesar hiervan op de hoogte te stellen. Gesar weet dat 
zijn paard, pijl en zwaard naar het paradijs zijn gegaan en deze voortekenen zijn duidelijk: 
ook hij moet gaan. Hij zal de komende ochtend vroeg vertrekken. 
 
4.4 Uitnodiging van de goden 
 
[885-887] Vader Thzangs pa dkar po, moeder aBum skyong, stammoeder Gung sman, zus-
ters, broers en ministers zullen Gesar gaan begroeten. Zij hebben muziek- en andere wellui-










rige doeken vasthouden, dansen en zingen ze. In hun magische verschijning komen ze naar 
beneden op de Pho lha’i grub khang lha-vesting af. Ontelbare mKha agro ma hebben in de 
ruimte tussen hemel en aarde de ladder van het vijfkleurige regenbooglicht opgesteld. De 
witte godenvlag van Thzangs pa dkar po wordt aan Gesar overhandigd. Hijzelf spreekt Ge-
sar toe. Omdat Gesar de vier duivels onderdrukt heeft, vertrouwt Thzangs pa dkar po, de 
koning van de goden met het viervoudige gezicht, hem de Hemel toe. Thzangs pa dkar po 
en Gesar, vader en zoon, zijn nu weer onafscheidelijk. Zijn opdracht is voltooid. “Ga nu 
snel naar het vredige land van de goden. Bereid je voor!”, zo luidt de boodschap van 
Thzangs pa. Alle goden bieden in de hemel dansen en lofliederen aan. Zij nodigen Gesar uit 
nu zelf naar het paradijs te gaan. 
 
4.5 Opstijging naar de hemel 
 
[887-890] Ministers hebben zich samen met hun begeleiders vóór Gesar verzameld. Ze kij-
ken hem aan en wachten om een verzoek naar voren te kunnen brengen. Als openbaring 
van zijn mededogen zendt Gesar uit zijn hart een lichtstraal uit. Uit de hemel komen boed-
dha’s, bodhisattva’s, goden, feeën en beschermgoden naderbij. In hun magische verschij-
ning begroeten zij Gesar. Op dat ogenblik stijgt het etherisch lichaam van Gesar zo’n tien 
meter omhoog en gaat daar zitten. Hij looft Amitābha en roept hem op het leed van degenen 
die niet verlost zijn tot rust te brengen. Ten overstaan van de aanwezige stamleden noemt 
hij zijn verdiensten op. Hij heeft vijandelijke stammen bestreden, ellendige lichamen in 
stukken gesneden, als een boeddha zielen tot verlossing gebracht. Hij was een dappere held, 
een godenzoon met magische verschijningen. Toen de deugdzame levende wezens in de re-
ligie werden ingewijd, was hij de wijze lama. Hij vraagt zich af of zijn stamleden dit begre-
pen hebben. Hij roept hen op gebeden te verrichten opdat de wetten van Lings religie niet 
onderdrukt worden, maar zich bestendig kunnen ontplooien: “Verricht gebeden opdat het 
voortbestaan van de leer van de Boeddha niet ophoudt, maar doorwerkt. Khro thung; Chi-
nezen; duivels; de stammen van Hor, Mon en aJang: als al degenen die niet bekeerd zijn be-
keerd worden, zullen zij er niet meer aan denken iets kwaads te doen. Door de zegen van de 
Boeddha worden de levende wezens van hun leed bevrijd. Door de zegen van de bescher-
mers van de leer die tovermacht bezitten, worden de hindernissen voor het doen van goede 
daden uit de weg geruimd.” Dit alles is de zegen van Seng chen. Alle grote daden die vol-
bracht zijn, zijn tot heil van alle levende wezens. “Verricht gebeden, opdat wij in Sham bha 
la wedergeboren mogen worden!” Hij zal niet blijven maar naar het land van de goden 
gaan. “Verblijf in vrede.” Na deze woorden stijgt Gesar omhoog. Zo verdwijnt hij als zijn 
vroegere openbaring, als Boeddha en bodhisattva. Tegelijkertijd verdwijnen zijn vrouwen 
aBrug mo en mGar bza chos kyi sgron me die aan zijn rechter- en linkerkant verblijven met 
hem mee omhoog naar de hemel. Op dat moment vullen goden en feeën de hemel met bal-
dakijnen, overwinningsvaandels en andere eerbewijzen. In het luchtruim licht het regen-
booglicht van magische verschijningen op. Een bloemenregen daalt op de aarde neer. De 
koning van Ling en zijn beide vrouwen keren naar het land van de goden terug zonder een 











4.6 Gesars voortleven op aarde 
 
[890-892] Door prosternaties, rondgangen om de heiligdommen en gebeden betoonden de 
ambtenaren van Ling op alle plaatsen waar Gesar verbleef, een onuitsprekelijke verering. 
Door zo te handelen, overwonnen de heersers van Ling in het zuidelijk gebied alle soldaten 
van de vier duivels. 
Aan het begin van het dal verenigt lama Nor bu chos abeb zo goed als alle bewoners 
van Ling. Hij beschrijft het leven van koning Gesar, zonder ook maar iets weg te laten. 
Daarna somt hij een groot aantal zaken op die Ling geluk gebracht hebben: Thzangs pa 
dkar po, wapens, paarden, helden, dieren, pantsers en pijlen. Gesar zelf is als levenskracht 
van Ling degene die het geluk vermeerderde, de roemrijke held die duivels, draken en 
luchtdemonen onderwierp en Hor en aJang aan zijn gezag onderwierp. Seng chen zelf is de 
geest van Ling. “Moge dit alles de bevolking van Ling tot heil dienen!” 
Zo werd de wonderbaarlijke levensbeschrijving van heerser Gesar, de overwinnaar van 
de vijanden, verteld en als een voltooid hoofdstuk afgesloten. Zijn wonderbaarlijke, magi-
sche openbaringen zijn sterker dan de vier duivels. Zijn overwinningsvaandel wappert op 
de bergtop. Koning Seng chens openbaringen werden niet alleen maar beloofd. In de toe-
komst zal hij worden wedergeboren in het noordelijke Sham bha la. 
Bovenstaande biografie van de koning lijkt op de zuivere teksten van vele sūtra’s en 











































General Introduction (Chapter 1) 
Peter S. Pallas was a German zoologist and botanist who lived from 1741 to 1811. Around 
1775 he was involved in a number of comprehensive scientific expeditions in many parts of 
Asiatic Russia. Presumably, Pallas was the first who brought back information to Europe 
about King Gesar (Roerich 1942, 277). In the early nineteenth century the first contribu-
tions in Western languages appear on (parts of) the Gesar epic. Gradually it became clear 
that different versions of the epic existed in a vast geographic range, including Kham and 
Amdo (Eastern Tibet), Western Tibet (Ladakh), Mongolia, Pakistan, Nepal and Siberia 
(Robin 2005, 3463; Roerich 1942, 278). Since 1900 four major contributions on the Gesar 
epic are available in Western European languages. The emphasis is on Tibetan versions 
from the epic. First of all, an edition of A.H. Francke (1870-1930): Der Frühlings- und 
Wintermythus der Kesarsage. Beiträge zur Kenntnis der vorbuddhistischen Religion Tibets 
und Ladakhs (1902). In 1931 Alexandra David-Néel (1868-1969) published La vie sur-
humaine de Guésar de Ling, le héros thibétain, in 1933 translated into English as The 
Superhuman Life of Gesar of Ling the legendary Tibetan hero: as sung by the bards of his 
country. R.A. Stein (1911-1999) is the author of L’Epopée tibétaine de Gesar dans sa 
version lamaïque de Ling (1965), which contains a translation of three episodes of the epic. 
And finally Matthias Hermanns, a German missionary who stayed in Amdo from 1923 to 
1940, published his comprehensive study Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge 
sar. This edition, appeared in 1965, has supplied the base material for this thesis – entitled 
Buddhas, Gods and Demons: Cosmological Representations in ‘Das National-Epos der 
Tibeter gLing König Ge sar’. 
 
The Epic 
The epic of Gesar of Ling is a complex and voluminous narrative that is considered one of 
the last ‘living’ epics. The epic describes the adventures and heroic deeds of the divine king 
Gesar. For most Tibetans he is an eleventh-century historical figure who ruled Ling, located 
in eastern Tibet, that reached its peak in the thirteenth and fourteenth centuries (Robin 
2005, 3463). Tibetans call their hero story Ge sar sgrung. ‘Ge sar’ is the name of the hero, 
‘sgrung’ means fable, legend, lore, history. This word indicates that myth, history, fantasy 
and truth flow together (Hermanns 1965, 17). 
Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar contains the text of four 
manuscripts derived from Amdo. Various episodes from the epic are described in these 
manuscripts. From the Tibetan they are translated into German. 
The first manuscript, ‘gLing Ge sar Königs wunderbare Geburtsgeschichte, Freudenfest 
genannt’, describes Gesar’s miraculous birth story that begins with his life to the gods, his 
extraordinary incarnation on earth and his prodigious childhood, followed by gaining 
dominion over his people, his marriage to aBrug mo and his greatest feat, the subjugation 
of the devil in the north. According to Hermanns, the myths of this manuscript have an Old 
Tibetan, pre-Buddhist style (Hermanns 1965, 413-458). 
‘Hor-gLing’s Kämpfe’, the second manuscript, deals with the violent struggle between 
the kingdoms Hor and Ling. Gesar is largely absent in this narrative. By magic of Ye bza – 










stay in the north for a long time. Meanwhile, Hor and Ling combat for aBrug mo, the wife 
of Gesar who will be kidnapped by Gur dkar, the king of Hor. rGya thza – Gesar’s half-
brother, a brave warrior and one of the main characters in this episode – is slain in the battle 
against Hor. According to Hermanns, a Buddhist influence is also absent in this story: the 
Old Tibetan view is represented which is particularly directed against the Bon sorceres – 
the religious leaders of the enemies from Hor (Hermanns 1965, 459-818). 
The third manuscript, ‘Die Höllenfahrt Ge sar’s’, starts with Gesar’s battle against 
China. A stag lha mo, one of Gesar’s wives, dies during his absence. She goes to the 
underworld hell and arrives at the place where she meets Yama, the judge of hell. When 
Gesar hears her whereabouts, he follows his wife to the Lord of Death. Gesar forces Yama 
to dismiss his wife and then he liberates and guides her through all the regions of hell. He 
plans to send her to the celestial fields. In this part of the epic, surreal Buddhist 
representations of hell are pictured. The ideas they contain go completely back to the 
influence of Tibetan Buddhism. A Buddhist conception is that redeeming bodhisattvas have 
to save the damned from hell. In the epic it is the hero Gesar who plays this part (Hermanns 
1965, 819-866). 
In the fourth manuscript, ‘Ge sar’s Himmelfahrt’, it becomes clear that Gesar has 
accomplished his mission to liberate people from the violence of demons and evil enemies, 
to ensure peace and happiness and to unlock the celestial fields. His farewell approaches. 
He says goodbye to his people, the animals and the arms. He returns to the realm of the 
gods in heaven. The people must always keep his memory alive, his spirit must go on living 
among them. As in the third manuscript, this part of the epic shows us strong Buddhist 
influence (Hermanns 1965, 867-892). 
 
Research questions 
This dissertation deals with the world as it is depicted in the Gesar epic. The Gesar epic is 
about Tibet, a land of Buddhas, gods and demons, especially during the premodern 
Tibetans societies.321 The thesis contains an analysis of cosmological representations in Das 
National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar. It is based on a broad interpretation of the 
term ‘cosmos’ that is formulated by W. Randolph Kloetzli.322 This approach links up nicely 
with a pronouncement of Samuel.323  Against the background of the term ‘cosmos’ of 
Kloetzli, ideas about ‘a mythological corpus’ of William G. Doty 324 , elements of the 
                                                 
321  Geoffrey Samuel, Civilized Shamans: Buddhism in Tibetan Societies (1993, 3): “The term ‘premodern’ 
indicates, roughly speaking, the period to 1950, when the status of most Tibetan societies was changed drastically 
as a result of Chinese military intervention and occupation.” Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar 
(1965) includes research that has been conducted in the thirties and forties of the last century, so during the 
premodern Tibetan societies. 
322 W. Randolph Kloetzli, Buddhist Cosmology. Science and Theology in the Images of Motion and Light (2007, 
19): “As such, “cosmos” is the world at every level: whether universe, village, domicile, body or soul.” 
323 Geoffrey Samuel, Tantric Revisionings. New Understandings of Tibetan Buddhism and Indian Religion (2005, 
181-182): “Each song presents that character’s viewpoint. It represents a possible reality, a possible way of seeing 
the world. … The epic can be heard as a continuing alternation of and dialogue between the various kinds of 
realtity the characters and their tunes represent.” 
324 William G. Doty, Mythography: the study of myths and rituals (2000, 33-34):  “A mythological corpus consists 










sāhasra cosmology and asaṅkhyeya cosmology and three approaches to the nature of 
Buddhism in premodern Tibetan societies of Samuel325, the world from the Gesar epic is 
placed in a broader perspective. It focuses on taking the following general questions: 
 
• What cosmological representations can be found in Das National-Epos der Tibeter 
gLing König Ge sar? 
• How are these ideas represented in this version of the Gesar epic? 
• How does the particular world of the Buddhas, gods and demons occur?  
• How can these representations be interpreted? 
 
Buddhist Cosmologies (Chapter 2) 
The issues raised in Chapter 2 not only relate to the outlines of some important Buddhist 
cosmologies but also on whether we can discern some of these concepts in the Tibetan 
world view. 
The most important aspects of four cosmologies (the cakravāla cosmology, sāhasra 
cosmology, asaṅkhyeya cosmology and Pure Land cosmologies) are discussed. Though, 
Kloetzli sees the cosmology of the cakravāla as a simplification of the sāhasra cosmology. 
In his view the Pure Land cosmologies are likewise to be regarded as simplificatons of the 
asaṅkhyeya-cosmology326 (Kloetzli 2007, 136-137). When discussing these cosmologies 
the emphasis is not so much on abstract doctrines but more on concrete and specific 
descriptions of the universe in two orientations: a horizontal, ‘secular’ dimension on the 
basis of more or less geographical features and a vertical, ‘holy’ dimension into which have 
been incorporated heavens and hells. In particular, in this latter orientation the human is 
connected to the spiritual. 
Finally, we have investigated the representations contained in these cosmologies in the 
physical and spiritual world of the Tibetans. 
 
 
                                                                                                                            
means of (5) metaphoric and symbolic diction, (6) graphic imagery, and (7) emotional conviction and participation 
(8) the primal, foundational accounts (9) of aspects of the real, experienced world and (10) humankind’s roles and 
relative statuses within it. Mythologies may (11) convey the political and moral values of a culture and (12) 
provide systems of interpreting (13) individual experience within a universal perspective, which may include (14) 
the intervention of suprahuman entities as well as (15) aspects of the natural and cultural orders. Myths may be 
enacted or reflected in (16) rituals, ceremonies, and dramas, and (17) they may provide materials for secondary 
elaboration, the constituent mythemes (mythic units) having become merely images or reference points for a 
subsequent story, such as a folktale, historical legend, novella, or prophecy.” 
325 Geoffrey Samuel, Civilized Shamans: Buddhism in Tibetan Societies (1993, 31): “The Pragmatic Orientation: 
the realm of this-worldly concerns, conceived of in terms of interactions with local gods and spirits, and carried 
out by a variety of ritual practitioners, foremost among them being the lamas, who employ the techniques of 
Tantric practice for his purpose; The Karma Orientation: the sphere of death and rebirth, past and future lives, seen 
in terms of karma and the ‘ideology of merit’ and mediated by Buddhist monks and lamas; The Bodhi Orientation: 
the pursuit of Enlightenment, seen as having a strongly social or altruistic component, and carried out through 
Tantric practice.” 
326 W. Randolph Kloetzli (2007, 135): “While our research has not been conclusive in this regard, it strongly 










Buddhas, Gods and Demons (Chapter 3-14) 
The Tibetan Buddhist pantheon is extensive and complex. In the course of history, Tibetan 
Buddhism underwent multiple influences and interactions with other religions including 
Hinduism and Bon religion. Therefore, Buddhism in Tibet has imbibed many gods of other 
religions, creating a colourful but extremely complicated pantheon. The number of 
representations of all these gods and spirits – in peaceful and terrifying forms – amounts to 
thousands. 
It is difficult to overestimate the importance of the land in Tibetan religion (Lopez Jr. 
1997, 8). In ancient times, Tibetans – often nomads – were completely dependent on land 
and nature. The original belief in numerous local spirits, demons and gods has its origin 
here, whether or not determined by sensory impressions of the landscape. Everywhere they 
are present and we may encounter them in lakes, rivers, fire, wind, clouds, rainbows, trees, 
forests, rocks, stones, sun, moon, stars and planets. Snake-like water spirits in places like 
the Mānasarowar Lake; carnivorous rock demons; weather gods that cause rain, snow and 
hail storms; flying ḍākinīs; glacier spirits that cause avalanches in anger; sacred mountains 
as Mount Meru and rMa chen spom ra, with on their slopes the sacred palaces and 
paradises of bodhisattvas or local deities: these are just a few examples. Almost everything 
that occurs to good and evil influences in everyday life is deified in some form in the 
Tibetan pantheon. In addition, we find Buddhas of past, present and future, tantric deities, 
protective deities of the sacred teachings and oracle gods. Through rituals – in the form of 
sacrifices, placing prayer flags and cairns, or pilgrimages – the gods and spirits must be 
propitiated so that the evil of diseases and ailments can be averted and the good may finds 
its way. 
Excerpts from Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar are used to provide 
an overview of the many Buddhas, gods and demons that play a prominent part in this 
version of the Gesar epic. 
 
Buddhas (Chapter 3) 
Several Buddhas are present in the Gesar epic. The part they play is very diverse. Buddhas 
are called in evocations for offering help or giving the blessing, for example as a support to 
endure the horrors of the bardo; Buddhas that can offer liberation from the cycle of rebirth 
and in whose havens one can find bliss; Buddhas who are called in visualizations during 
meditations; Buddhas who are revered (without further description) and that have special 
qualities or skills. 
In Tibetan Buddhism, three different forms of the ādi-Buddhas (primordial Buddhas) 
come to the fore: Vajradhara, Vajrasattva and Samantabhadra. Within various schools and 
orders of Tibetan Buddhism they take an important place but in the Gesar epic they appear 
sporadically and the part they play in it, is modest. 
Śākyamuni is not the only Buddha who has appeared on earth. The Buddhavamsa 
(‘Chronicle of the Buddhas’) lists twenty-four Buddhas who preceded Śākyamuni (Strong 
2001, 19-21). Dīpankara is the first of this list. Together with Śākyamuni and the future 
Buddha Maitreya, he is part of the group of the ‘Buddhas of the Three Times’, a more or 










pointing the way to salvation. Besides these ‘earthly’ Buddhas, there is a group of five 
‘celestial’ Buddhas: the dhyāni-Buddhas Akshobhya, Vairocana, Ratnasambhva, Amitābha 
and Amoghasiddhi. They each embody an aspect of enlightenment and they can be 
accessed through visualizations during the practices of meditation.  
Many of these Buddhas appear in the manuscripts of the Gesar epic. Often they are 
called by their specific names, sometimes we find them in more abstract form. Of the 
Buddhas of the past Dīpankara, Vipaśyin, Śikhin, Viśvabhū, Krakucchanda and Śākyamuni 
play a part. In Die Höllenfahrt Ge sar’s’ they are called to give their blessing and to help to 
overcome the horrors of the bardo.  
Within the cosmological conception of Mahāyāna Buddhism, the idea prevails that there 
are many Buddhas in the universe; each have their own Buddha-field. The realm of  
Buddha Amitābha – the Pure Land, known as Sukhāvatī –, is the most famous of all these 
Buddha-fields. It is the place where the Tibetans want to be born again. In the Gesar epic, 
Amitābha therefore is the most prominent of the five dhyāni-Buddhas. He is called to 
protect and bless, especially for help to be admitted into his paradise.  
Furthermore, the future Maitreya, the Medicine Buddha Bhaisajya-guru and the 
symbolic group of the ‘Thousand Buddhas’ are listed in the Gesar epic. However, they take 
a minor position. 
Finally Gesar. ‘He is the darling-child of the Thousand Buddhas. … He is the Buddha 
come to earth. Where the high, blue sky penetrates, sounds Seng chens327 melodious cry.’ 
(Hermanns 1965, 620). A call ‘as an expression for a claim to the spiritual dominion, 
analogous to that of the lion on the rule in the animal kingdom’ (De Breet en Janssen 2001, 
786). That is the part Gesar plays in the epic for the salvation of all Tibetans: that of a 
Buddha. 
 
Indra and Brahmā (Chapter 4) 
According to a Tibetan oral tradition, the cult of Brahmā – one of the main gods of the 
Hindu pantheon – began to spread in Tibet around the twelfth century CE. However, in 
Tibetan Buddhism Brahmā takes a inferior position (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 145). 
He rules the three Brahmā-worlds that are part of the Realm of Form, a realm which is only 
accessible to those who have reached a certain (high) level of meditation. Brahmā appears 
in this world more as a symbol of separation from desires and of purity than as a god 
(Sadakata 2004, 63-64). In the Gesar epic, the heavenly god Brahmā is mentioned as being 
the highest being of the upper, middle and lower world. Gesar is his favourite son. In The 
Heaven of the Thirty-Three Gods Gesar has recieved special armour of the celestials. 
Brahmā then gave him a particular arrow. From Brahmā Gesar also recieved the assignment 
to submit the devil in the north. In Hermanns’ epic Brahmā comes forward as a rather 
human, concrete figure. 
The same applies to Indra, the king of The Heaven of the Thirty-Three Gods. In the 
Gesar epic, unlike Brahmā, he only appears sporadically. Indra is still being presented as 
ruler and mighty king of the gods and of the doctrine. His palace is located on the top of 
                                                 










Mount Meru. The land of the asuras is at the foot of this mountain. The kLu, the serpentine 
water spirits, reside in the surrounding seas. This cosmological conception can be discerned 
in some excerpts. Indra thus appears in a passage referring to the victory over the asuras by 
Indra, a fragment that can be explained as a metaphor for the struggle between Ling and 
Hor. Also the heavenly king Indra with his particular qualities is connected with wordly 
characters as the divine bird Don agrub, king Gur dkar of Hor and rGya thza zhal lu, a hero 
of Ling. 
 
Avalokiteśvara, Mañjuśrī and Vajrapāni (Chapter 5) 
Bodhisattvas are among the most popular forms of Tibetan pantheon. By ordinary Tibetans 
the transcendent bodhisattvas are perceived as supernatural, powerful, helping beings. 
People give them offerings and pray for protection, comfort and help. The bodhisattvas are 
of more significance than the Buddha himself. Of The Eight Great Bodhisattvas 
(Mahābodhisattvas) of Tibetan pantheon, Big Three – Avalokiteśvara, Mañjuśrī and 
Vajrapāni – play a part in the epic. 
Avalokiteśvara is considered as a spiritual son of Amitābha and as a protector of Tibet. 
In Tibet, he is the most popular bodhisattva and is therefore extensively honored. During 
meditations he is visualized as a yidam. According to many Tibetans, he gives love, 
compassion, protection and deliverance. In parts of the Gesar epic we find some of these 
qualities: support and help by mercy and deliverance. He is a spiritual example to follow. 
Mañjuśrī protects the teachings of wisdom. On the Chinese Five Peaks Mountain – 
according to tradition the residence of Mañjuśrī – the bodhisattva has given a special sword 
to Gesar. And through a song of Yama, Mañjuśrī lets us know that karma that is 
accumulated in earthly life can not remain without consequences. 
Vajrapāni has given a special harness to Gesar. The role Vajrapāni plays as a destroyer 
of temptations that create obstacles on the path to enlightenment (Schumann 1997, 167) is 
hard to discover in the Gesar epic. 
 
Dharmapālas (Chapter 6) 
By dharmapālas, the Buddhist Dharma, her confessors and Buddhist institutions are 
protected and guarded against negative forces. The Eight Great Dharmapālas – Śri-Devī, 
Mahākāla, Vaiśravana, Yamāntaka, lCam sring, Sita-Brahmā, Hayagrīva and Yama – are 
among the main Tibetan protective deities. They all appear in the Gesar epic. 
Śri-Devī is revered as one of the most important protective goddesses in the Tibetan 
pantheon. She rules over the ma mo, a class of Old Tibetan goddesses (Chapter 7). She also 
is a protective patroness of Lhasa. Particularly, she protects the Dalai Lama and therefore 
the Gelugpas attach great importance to her. Despite her special position, she is only once 
mentioned in the Gesar epic. She helps Gesar when bending the bow he has received from 
the ‘horse spirit’ Hayagrīva. 
Also Mahākāla is barely mentioned in the epic. He belongs to a group of deities who 
protect the wisdom. As part of his armour, Gesar has received a lance from him. 
Vaiśravana, the god of wealth; lCam sring, a preternatural protective deity and Yamāntaka, 










significant part. Sita-Brahmā – the white Brahmā – is discussed in Chapter 4. Hayagrīva is 
a tantric yidam and protective deity. He has special powers and he is also asked to provide 
support. The horse rKyang rgod Gesar received from Padmasambhava, has been compared 
several times with Hayagrīva. The horse is like Hayagrīva. 
Especially in Die Höllenfahrt Ge sar’s, Yama – the Lord of Death – resumes an 
extremely important place. His residence is located in the underworld: it is the hell of the 
dark iron city. There he acts as judge of the dead. When A stag lha mo dies, she experiences 
the horrors of the bardo. She comes into the underworld where her goods and bad deeds 
will be judged on their merits by Yama. A stag lha mo’s deeds are weighed on the scales of 
Yama, with negative result that she is banished to hell. However, Gesar leads her up from 
the hells and it is beyond doubt that she will eventually be reborn in paradise of Amitābha. 
 
Goddesses (Chapter 7) 
As a female bodhisattva of compassion and as ‘Mother of all Buddhas’, Tārā is the most 
popular goddess in Tibet. She is deeply connected to Avalokiteśvara. In the course of time, 
the cult of Tārā expanded and now twenty-one Tārās play an important role in Tibetan 
Buddhism. In the Gesar epic Tārā is frequently mentioned. She occurs in white, green or 
blue appearance. 
aBrug mo is seen as rebirth of the White Tārā. In her previous life she was staying in a 
palace of gold leaf in the heaven of the ḍākinīs. She is endowed with excellent qualities, 
such as purity and knowledge of the past, present and future. In the Gesar epic the 
association between aBrug mo and Tārā is made several times. 
In the epic we quite often find (hundreds of thousands) ḍākinīs – ‘heavenly beings or 
women with supernatural gifts that assist tantric practitioners as mystical, physical or 
symbolic spouses’ (Celli 2008, 199). They offer help and support. They are asked to bless 
earthly beings. Various characters from the Gesar epic (like aBrug mo, Gesar and the wife 
of rGya thza) are associated with the ḍākinīs. Vajravārāhī is one of the main wisdom 
ḍākinīs. She is also present in the epic. 
Finally the ma mo. Usually, they are mentioned along with the ḍākinīs. Passages from 
the Gesar epic about the ma mo always deal with the supportive and protective function 
they can provide. Examples are: help for Gesar and his heroes in the fight against Hor or 
support to the beginning of a song to lead that song. Support the ma mo only can give if 
sacrificed for them. 
 
gNyan and kLu (Chapter 8) 
We may encounter the gNyan, a class of non-human evil spirits, in trees and forests; on 
rocks, stones, sun, moon, stars and planets; in rivers, fire, wind, clouds and rainbows (De 
Nebesky-Wojkowitz 1966, 288-290). They are held responsible for different types of 
disasters, including plague, infectious diseases and lameness. 
The kLu are serpentine water spirits that live deep in the water – like the oceans around 
Mount Meru – or under ground. In Tibet it is believed they can occur in many forms. They 
are not only animals in the form of a serpent or dragon or into more human forms as half-










the kLu, otherwise they will take revenge. Three of The Eight Great kLu we find in the 
Gesar epic: Nanda, Takshaka and Anavatapta. 
Passages in which gNyan and kLu are involved are of all kinds. Remarkably, the 
connections of characters from the epic – like Gesar, aGags bza (Gesar’s mother) and 
aBrugmo – with kLu and gNyan are predominantly positive. However, kLu are not only 
seen as positive forces; they can also be bad and cause damage. Because of the positive and 
negative forces kLu and gNyan exercise, they are worshiped by characters from the epic. 
There are songs as sacrifices and they are called for support and help. How kLu and gNyan 
emerge in the epic seems to fit in with representations of popular religion. 
 
Worldly Gods and Demons (Chapter 9) 
This chapter focuses on The Eight Classes of Worldly Gods and Demons. There are several 
classifications of these gods through which the composition may vary slightly. Usually, 
gshin rje, ma mo, bDud, bTzan, rGyal po, kLu, gNod sbyin and gZa named as members of 
the group.328 Ma mo and kLu are discussed in Chapter 7 and 8. The gshin rje, a class of 
demons of death and the servants of Yama; the bDud, demons who are hostile towards 
people and whose Māra as the personification of sensory seduction is the best known; the 
bTzan, vengeful spirits who often live in rocks; the rGyal po, whose spirits are said to have 
adopted their particular forms under the influence of anger and hatred; the gNod sbyin, 
guardians of natural soils resources and the gZa, planetary gods that can cause various 
diseases: they are all present in the epic, but only to a limited extent. The largest groups in 
the epic are formed by bTzan and gZa. 
 
Mountain-deities (Chapter 10) 
In Amdo snow mountain rMa chen spom ra is locally known as Amnye Machen. It is the 
most important mountain power place in Tibet after Kailas, Lapchi and Tsari, a sacred 
place where much powerful energy is present (Dowman 1997, 188-195). On this glacier 
mountain the main guardian spirit – also called rMa chen spom ra – of Tibetans from Amdo 
(which also belongs Ling) has his residence. The deity who is a personification of the 
eponymous mountain, is revered throughout Tibet. He is an old deified ancestor and he 
looks down on the land of Ling. rMa chen spom ra is worshiped in the Gesar epic. He is a 
deity both for Ling and Hor. 
Another deity, which is connected in the epic with a holy mountain, is Zur phud lnga pa, 
a king of the kLu. Mostly he is identified with the mountain-god gNyan chen thang lha (De 
Nebesky-Wojkowitz 1996, 100), also the name of a sacred mountain that implicitly occurs 
in the epic. 
Other sacred mountains play their part in the epic such as Mount Meru – the axis mundi 
of classical Hindu and Buddhist cosmology – and the Vulture’s Peak near Rājagaha (India), 
according to the epic the location where Gesar received a special panache of Buddha 
Śākyamuni. 
 
                                                 










Personal Protective Deities (chapter 11) 
In general the dGra lha are gods who in one way or another may provide protection. Within 
the Tibetan tradition people think that everyone has five personal protective deities. They 
exert their influence from diffent parts of the body. The Yul lha (‘god of the locality’) is at 
the crown of the head, the dGra lha (‘enemy god’) at the right shoulder, the Pho lha (‘male 
god’) in the right armpit, the Molha (‘female god’) in the left armpit and the Srog lha (‘god 
of life’) with its seat in the heart (De Nebesky-Wojkowitz 1996, 264; Samuel 1993, 187). 
After the dGra lha, Pho lha is the most important personal tutelary (De Nebesky-Wojkowitz 
1996, 318). Of these five protective deities we find particularly the dGra lha frequently in 
the Gesar epic. 
Not only people are protected by personal dGra lha; even in animals does this 
phenomenon. As with people, the guardian spirits of the horses of the warriors of Ling 
reside in certain parts of their bodies. 
The term ‘dGra lha’ has several meanings. Next to a protective deity, it is also a kind of 
title given to gods who protect their worshipers against enemies and help to increase their 
properties. In the Gesar epic we find both meanings. Also the term ‘Pho lha’ can be used as 
a title. 
 
Other Gods and Demons (Chapter 12) 
A motley collection of gods who play also a part, remains. Sometimes these gods appear 
only once, sometimes they are more common. But how little or often they occur in the 
Gesar epic, they are there! Everywhere in everyday life they are present: bloodthirsty, 
cannibal Srin-spirits that want to get dead bodies; dKon mchog gsum, the highest god of the 
ancient Tibetans who protects Ling; greedy bSe reg-demons; the wer ma, a category of 
tutelary deities that can be connected to the Bon religion; the Sri-demons, a class of spirits 
who have broken their oath and who may have heretical views; So abrang jo mo, a goddess 
of fertility; the Grul- en aDre-demons of which it is somewhat unclear what they want; the 
Rig adzin, a group spirits of great wisdom, to whom is asked a number of times to lead a 
song in the right direction; and Cog chung gro ma, a genius whose songs according to the 
epic forms a stimulant for sexual intercourse of Tibetan highlanders. 
 
Deified Persons (Chapter 13) 
In the course of history some historical persons – such as ancient founding fathers and 
mothers – have been given a more or less divine status. Although their historicity may be 
doubted, they are included in Tibetan pantheon. They may be based more on myth than 
reality. We can also think of sacred (mythical) kings, particular ascetics, lamas, arhats, 
important Buddhist abbots of orders and the eighty-four mahā-siddhas – masters with 
special magical powers. 
Padmasambhava – the (semi-legendary) mystic who brought Tantric Buddhism to Tibet 
about the eighth century CE – definitely belongs to this category. In the Gesar epic, the 
divine Padmasambhava appears several times and he always plays an important role. For 
example: when Gesar – ‘the royal representative of Padmasambhava on earth’ – returns 










Padmasambhava what to do. He also has given a horse with extraordinary abilities to Gesar. 
Ger mdzongs gnyan po – ancestor of Ling and male counterpart of ancestress A ne gung 
sman rgyal mo – also belongs to the deified persons. Three times he plays a role in gLing 
Ge sar Königs wunderbare Geburtsgeschichte, Freudenfest genannt. Through a dream he 
gives the order to Gesar to subjugate the devil in the north. 
 
The Thel-gods of Hor (Chapter 14) 
The Thel, also known as The and The’u rang, are a class of semi-divine spirits (Bellezza 
2005, 203). They are nasty ominous demons that can cause diseases and evil. Therefore 
they must be subjugated (162, 165, 309). The Thel can also lead to discords and quarrels. 
They can also influence the weather and cause lightning and hail storms (De Nebesky-
Wojkowitz 1996, 282, 467). Especially the followers of the Bon religion are very adept in 
worshipping and influencing the various The’u rang (467). 
The image of the Thel-gods emerging from the Gesar epic is their strong commitment to 
Hor. According to Hermanns, the three highest gods of Hor are gNam thel dkar po (White 
Sky-Thel), Bar thel khra po (Colourful Air-Thel) and Sa thel nag po (Black Earth-Thel). 
They must be distinguished from the nine Thel, of which the idols are made of black 
meteor iron and that resemble soul-fetishes. Although Thel-spirits are typical Hor-spirits, 
they are also included in Tibetan Buddhist pantheon because these vanquished spirits are 
bound by taking an outh to the victor. The three kings of Hor – Gur dkar, Gur ser and Gur 
nag – are connected respectively with gNam thel, Bar thel and Sa thel. In the epic these 
Thel-gods usually are indicated as the upper, middle and lower god. In some text fragments 
the spirits are proposed like a goat. 
The role the Thel-gods play in the epic is mainly one of providing help and support. 
Especially in Hor-gLing’s Kämpfe we often can read that gNam thel, Bar thel and Sa thel 
are worshiped by the people of Hor – followers of the Bon religion. These highest spirits 
are also invoked to protect Hor in the fight against Ling. Therefore the gods are worshiped 
and by performing ritual sacrifices they are propitiated. In the Gesar epic the Thel belong to 
the kingdom of Hor more than Ling. 
 
Conclusions (Chapter 15) 
The Gesar epic shows us now and then a strange mysterious world. We meet curious 
creatures, unusual phenomena and unlikely events. When we take them literally and 
abandon possible metaphorical and symbolic meanings, they dish up an incomprehensible 
and impossible physical environment. However, there are other dimensions of the world. 
As one of the characters from the epic observes: ‘people are far outnumbered by demons’. 
So we are introduced to a world of giants, wizards and demons. It is a world full of 
Buddhas, gods, spirits and demons that are worshiped, to whom is sacrificed and who are 
fully trusted. 
But also other realities – more aligned with our everyday world – are clearly in the epic. 
The landscape of Ling with its high mountain peaks, rugged canyons, rushing rivers and 
glacier mountains passes. We see warring armies of Hor and Ling with horrible cruel 










that ‘a man who is afraid to die, is no hero ; Gesar, sitting on his throne and surrounded by 
spouses, princes and ministers, while singing, dancing, banquets and other entertainments 
are organized. So we meet ‘ordinary characters’ of flesh and blood that are full of everyday 
emotions. Nothing human is alien to them. 
 
A Mythological Corpus 
In Mythography: the study of myths and rituals Doty covers modern approaches in main 
schools of interpretation of myths. In this thesis the focus is on Doty’s description of ‘a 
mythological corpus’ (footnote 324). In fact we can split his definition into two main sec-
tions. The first ten points of the definition deals with the question of what a mythological 
corpus involves and how it is transmitted. The remaining seven points emphasize what 
myths do and how they work. 
On the basis of a large number of text fragments from the Gesar epic and some of 
Doty’s own notes to his definition, the individual elements of this definition are examined. 
The emphasis is on the first ten points. In (non-exhaustive) examples, broad support can be 
found for the conclusion that the stories of the four manuscripts of Das National-Epos der 
Tibeter gLing König Ge sar form a mythological corpus. 
 
Buddhist Cosmologies 
Next, we examined whether the outlines of the Buddhist cosmologies (Chapter 2) can be 
found in the narratives of the Gesar epic and if so, what macro cosmological representations 
that may be. 
The conclusion is that both elements of the sāhasra cosmology (the cosmology of the 
Hīnayāna) and the asaṅkhyeya-cosmology (the cosmology of the Mahāyāna) are present in 
the four manuscripts of the Gesar epic. However, profound metaphysical Buddhist 
reflections on the nature of the universe and the Buddhas are missing. The emphasis in the 
forward coming aspects from the horizontal secular world and the vertical sacred world is 
more on descriptions of the physical landscape, consequences of good and bad karma, the 
pursuit of liberation and representations of heaven and hell. 
 
The Orientations of Samuel 
The aspects mentioned above link with Samuel’s orientations in his study on the nature of 
Buddhism in premodern societies (footnote 321; footnote 325). These orientations are 
otherwise not sharply divided from each other (Samuel 1993, 157). Examined is how the 
three orientations of Samuel occur in the manuscripts of the Gesar epic. 
The pragmatic orientation is connected to worldly matters as health, welfare and prospe-
rity. Of interest here are ritual interactions with local gods and spirits performed by many 
practitioners, particularly lamas using tantric practices for this purpose. These local gods 
and spirits must be appeased to ensure success in the world and to prevent or reduce the 
opposite – suffering (Samuel 1993, 7, 31, 173-174). They form the basis of the folk religion 
of Tibet (176) and few Tibetans will ignore them in practice. The gods must indeed be 
treated with respect. If they feel offended, their anger can be dangerous. In the Gesar epic 










passes for worship of local deities; burning incense; the concept of the bla, a kind of 
lifepower that is invisible to us; the use of predictions by astrological interpretations, 
querying the fate or prophetic dreams; consulting soothsayers; and interpretations of good 
and bad omens in dreams, special natural phenomena or the appearance of certain persons. 
The core of the strong ethical oriented karma dimension is to create beneficial activities 
for a better rebirth and that malicious activities are leading to lower life forms. This orien-
tation thus focuses on death and rebirth, on past and future lives, seen in terms of karma 
and ‘the ideology of merit’. Mediation can occur by Buddhist monks and lamas (Samuel 
1993, 31). In Die Höllenfahrt Ge sar’s we find beautiful metaphors about the transience of 
life as well as the message that negative activities should be avoided. This is a clear mes-
sage in which the hearer or reader of the story implicitly is addressed at a starting level of 
motivation. Within the asaṅkhyeya cosmology ‘the power of another’ for support on the 
path to salvation is a distinctive facet. In the epic that power is afforded by a lot of perso-
nages, including the five ministers of gShin rje, the Buddha, Avalokiteśvara, Padmasam-
bhava, the five dhyāni-Buddhas and Gesar. Not the lama, but Gesar provides assistance in 
freeing A stag lha mo from the bardo. He is the divine bodhisattva-warrior that points the 
path to the realm of Amitābha, not only for her but for all those who are blessed by him, so 
in fact for all Tibetans. 
Within Tibetan Buddhism, there is also another way to salvation: the tantric path, with 
both the possibility of eliminating bad karma and attaining liberation in this life. This bodhi 
orientation emphasizes ‘the pursuit of enlightenment, has a strong social or altruistic  
component and is carried out by means of tantric practices’ (Samuel 1993, 31, 207). 
Although the emphasis in the narratives of the Gesar epic is not so much on the 
achievement of enlightenment through tantric practise, we find different elements from 
those practices in the epic. So we frequently meet people calling yidams, albeit they usually 
are not invoked as meditation deities. They are more associated with everyday matters: as 
sources of compassion, blessings and virtue or as a listening ear. 
It is hard to say which of the three orientations is predominant. They are not always 
distinguishable from each other. But it is clear that extensive examples of these orientations 
can be found in the epic. They offer a wide perspective on the thinking and the perception 
of Tibetans. They give a broader understanding of popular religion of Tibet, the 
consequences of karma, ‘the ideology of merit’ and the role lamas, gods and Buddhas play 
on the difficult path to enlightenment. 
 
Research questions 
In Chapter 3 to 15 many cosmological ideas from the Gesar epic have been investigated. 
Through that we have received a good impression of the physical and spiritual world in 
which sometimes rather mythical events occur. It is a universe with gods and demons, 
enlightened beings, sacred sites, human beings and their dwelling-places. The first three 
research questions are thus explained to a large extent. But how can be interpreted these 
representations? What to say about the function that will be attribute to Buddhas and gods? 
How are they approached by people?  










for averting diseases, to have success in fighting or to get a better rebirth in one of the 
celestial paradises – they must be propitiated. Often at the beginning of a song people are 
called to praise the gods. By means of rituals – such as hanging up prayer flags, sacrifices, 
pilgrimages or saying a prayer – one can pay tribute. Only when Buddhas, bodhisattvas or 
gods have been propitiated, literally anything can be asked: blessings as support to endure 
all the suffering in the bardo; compassion; purifications; help and support in the fight; the 
gift of wisdom; or an appeal to the omniscience of gods and goddesses. But they are also 
approached for practical issues, such as resolving disagreements or rendering assistance in 
the bending of a bow. 
In popular religion, the gods are conceived as actually existing supernatural beings by 
most Tibetans. In addition to this everyday and pragmatic approach to gods as external 
manifestations, some attribute a more internal esoteric meaning to the gods. Divine 
manifestations would symbolize events that may be signs of spiritual progress and higher 
insights experienced in meditation. One can think on the accessibility of higher spheres, 
sambhoga-kāya forms as Amitāyus or the Medicine Buddha, and the role dharmapālas, 
yidams and the five dhyāni-Buddhas play in meditation. ‘Gods do not exist objectively, but 
are created by one’s own mind’ (Schick 2006, 12, 24). It is possible that some events and 
songs from the Gesar epic are conceived in meditative sense but otherwise this is not very 
clear. It is not for advanced meditation practitioners but for the laity that the path to 
salvation – with the help of Gesar as a kind of bodhisattva-warrior – seems to be outlined. 
The epic rather gives us a popular perspective (Samuel 1994, 55). 
 
A Meta Perspective 
Finally, we have tried to give an answer to the last research question. How can we consider 
– from a meta perspective – the relationship of man with the world of the gods of the Gesar 
epic? 
In Inside Thai Society: Interpretations of Everday Life the anthropologist Niels Mulder 
has given an analysis of aspects of Thai society. Two basic principles are central: khuna 
(‘moral goodness’) and decha (‘power’). Through these concepts aspects of human ideas 
and actions in daily Thai life may be understood (Mulder 1996, 41-60). Although the essen-
tial characteristics of khuna and decha are opposites, the concepts mingle and reinforce 
each other. Both are needed in life and belong to the everyday experience. The trick is to 
deal with both (49). The interweaving of the worlds of khuna and decha is embodied in 
expectations about the behavior that the ‘good leader’ – the father, the chief, the elderly or 
the thammaraja, the righteous king – must show. He is considered to know the way in the 
realms of khuna and decha (53). 
Ultimately, Buddhism in Tibet has the same goal as Buddhism in other Asian societies, 
but it has its own specific nature and it operates in a completely different social context. It 
must be understood in its own terms (Samuel 1993, 4). Nevertheless, we find elements in 
the Gesar epic that Mulder has handed in his approach of Thai society. When we compare 
the classification of gods and spirits of the (Tibetan) ‘ritual cosmos’– given by Samuel 
(1993, 166-167) – with the basic principles of khuna and decha, we can observe a striking 










with Mulder’s world of khuna and decha. 
Buddhas (the ādi-Buddhas, Śākyamuni, Amitābha) and bodhisattva’s (Avalokiteśvara, 
Mañjuśrī, Vajrapāni, Tārā), together with yidams, dharmapālas and (to a lesser extent) the 
gods of the Buddhist heavens, are the symbols of extreme moral goodness. They can be 
helpful on the path to liberation. They also can achieve a better rebirth. At the other side of 
the spectrum is decha, the evil forces of which the devil in the north represents the most 
destructive symbol in the Gesar epic. These powers have nothing good to offer. In the 
intermediate region we find the local gods. When propitiated they show their benign side 
and they provide protection. If this does not happen they will turn against humans. 
In the middle of moral goodness and destructive forces we see the bodhisattva-warrior 
Gesar. He knows his way in both realms. Because of his divine origin he is familiar with 
the realm of the gods. He is able to spread Buddhism among the people. But he also 
controls hostile forces and knows how to lead the damned away from the horrors of hell. In 
the upper, middle and lower world Gesar is the dharmarāja, the king who gives hope and 
confidence in a future of peace and happiness. 
 
Appendix 
At the end of the thesis is an appendix. It contains a detailed description of the events of the 
four manuscripts from Das National-Epos der Tibeter gLing König Ge sar. Some passages 
























Karel Jan van den Heuvel Rijnders (Haarlem, 8 november 1946) studeerde na het afronden 
van de hbs-B aan de Gemeentelijke Hogere Burgerscholen A en B te Hilversum (1964) 
sterrenkunde met bijvakken wis- en natuurkunde aan de Rijksuniversiteit Utrecht. Na het 
kandidaatsexamen (1968), het vervullen van de militaire dienstplicht (1973-1974) en het 
behalen van het doctoraal examen (1974) was hij werkzaam in het voortgezet onderwijs. 
Aanvankelijk als docent wiskunde aan de Rijksscholengemeenschap Oud Beijerland (1974-
1979), later als docent wiskunde, natuurkunde en algemene natuurwetenschappen aan de 
Rijksscholengemeenschap Lochem – het huidige Staring College (1979-2004). 
Van 1994 tot 1996 is de tweejarige opleiding Leerlingbegeleiding / Schooldecanaat – 
gericht op het begeleiden van leerlingen en het organiseren van begeleiding binnen de eigen 
onderwijsinstelling – van ACTA Midden Nederland (Hogeschool Utrecht) gevolgd. In het 
cursusjaar 1997-1998 is de omscholingscursus voor docent Algemene Natuurwetenschap-
pen (Rijksuniversiteit Groningen) met succes afgerond. Vanaf 1998 was hij intensief 
betrokken bij de voorbereiding en start van de Tweede Fase. Tijdens zijn schoolloopbaan 
vervulde hij diverse functies binnen de schoolorganisatie, onder andere als secretaris van de 
medezeggenschapsraad, leerlingbegeleider, leerjaarcoördinator, lid van de locatieleiding en 
vertrouwenspersoon. Ook was hij betrokken bij buitenschoolse activiteiten, regionaal 
onderwijskundig overleg en diverse projecten met betrekking tot de aansluitings-
problematiek van havo en vwo met respectievelijk hbo en wo. 
Na het onderwijs in 2004 te hebben verlaten, is hij in 2010 in het kader van de klachten-
regeling benoemd als extern vertrouwenspersoon voor het primair en voortgezet onderwijs 
in de gemeente Lochem. Daarnaast is hij sinds 2012 vertrouwenspersoon integriteit voor 
het Staring College te Lochem. 
 
Na het beëindigen van de werkzaamheden in het onderwijs werd in oktober 2005 begonnen 
met de (deeltijd) Bacheloropleiding Religiestudies aan de Radboud Universiteit Nijmegen. 
Deze opleiding is afgesloten met een scriptie getiteld Bardo Thödol. Het Tibetaanse 
Dodenboek: wegen naar bevrijding. Op 7 oktober 2008 is de bachelorfase afgerond met het 
behalen van het diploma (‘bene meritum’). Vervolgens werd op 21 augustus 2009 met de 
verdediging van de masterscriptie, De hellevaart van Gesar van Ling: een benadering 
vanuit de Tibetaanse religies, de Masteropleiding Religiestudies (afstudeerrichting 
onderzoek) succesvol afgesloten (‘cum laude’). Deze masterscriptie heeft vanaf november 
2009 een vervolg gekregen met een uitgebreidere bestudering van het epos over Gesar van 
Ling – het nationale epos van Tibet – met als eindresultaat het voorliggende proefschrift: 
Boeddha’s, goden en demonen. Kosmologische voorstellingen in ‘Das National-Epos der 
Tibeter gLing König Ge sar’. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
